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‘UMAR B. AL-HATTĀB, CALIFE PAR LA 
GRĀCE DE DIEU 


PAR 


AVRAHAM HAKIM 


Université de Tel-Aviv 


I. Des facultés sublimes 


Cet article* explore les textes de la tradition musulmane, le kadit, 
d’après les thèses fondamentales établies dès la fin du 19° siècle et au 
20° siècle par Goldziher et ensuite par Schacht et par d’autres cher- 
cheurs contemporains. L'approche de ces éminents spécialistes est que 
ces textes ne devraient pas être considérés comme une source histori- 
que pour l'étude des débuts de l’islam. Ils reflètent plutôt les tendan- 
ces, les idées, les opinions et les croyances des savants musulmans qui 
les ont diffusés vers la fin du premier siècle et au début du second 
siècle de l’'Hégire et ont été élaborés à la suite d’influences diverses, 
aussi bien politiques que religieuses ou morales. Plus tard, ces savants 
ont créé des chaînes de transmissions, zsnād, dans le but de les trans- 
mettre à leurs disciples en s'appuyant sur l'autorité des fondateurs de 
l'islam, le Prophète Muhammad et ses compagnons. 

Les textes concernant ‘Umar révèlent souvent une image idéale du 
calife qui rivalise, dans bien des cas, avec celle du Prophète Muhammad. 
Il faut préciser que les textes utilisés ici ont été puisés à des sources 
très différentes, gu elles soient religieuses, comme les recueils du adīt 
et l’exégèse du Coran, historiographiques ou littéraires. En procédant 


* Cet article constitue la version finale des deux premières conférences sur les qua- 
tre conférences qui ont été données à l’École Pratique des Hautes Études à Paris en 
janvier 2005. J'espère avoir l’occasion de publier les deux dernières conférences dans 
un prochain article. Je voudrai exprimer mes remerciements à Mohammad Ali Amir- 
Moezzi qui mia invité et mia encouragé à les publier. Ces conférences sont basées sur 
ma thèse de doctorat "Umar b. al-Khattīb : Some aspects of his image as an ideal 
leader in the early Islamic traditions, dirigée par U. Rubin, Tel-Aviv, 2002. 

Pour les versets coraniques cités, j'ai utilisé la traduction française de M. Hamidullah. 
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à une analyse textuelle et philologique de ces différentes traditions, il 
est possible den dégager comment cette image de ‘Umar s’est consti- 
tuée. Cette image, comme toute autre image d’un dirigeant des pre- 
miers siècles de l’islam, ne saurait être complète sans l'exposé détaillé 
des traditions pertinentes citées dans les sources chiites. Les savants chii- 
tes avaient une connaissance parfaite de ce sujet, et c’est leur exper- 
üse qui est à la base de la controverse au sujet de l’image du dirigeant 
dans la communauté musulmane. 

“Umar est décrit dans maintes traditions comme un monarque béni 
par la Grâce de Dieu et ayant des affinités avec le monde surnaturel. 
C’est lā l’origine de son inspiration exaltée et la source de son auto- 
rité morale et religieuse sur terre. La première partie de cet article pré- 
sente plusieurs particularités de Paffinitē de ‘Umar avec ce monde 
céleste. 

Il est à noter qu’un certain nombre de signes révélateurs de la Grâce 
Divine attribuée à Umar étaient déjà associés aux saints et devins pré- 
islamiques, comme par exemple les kuhhän (sing. kähin). Mais quand ces 
caractéristiques sont appliquées à ‘Umar, elles revêtent souvent une 
signification islamique-monothéiste et ne constituent qu’une première 
strate de l’ensemble des sources de son inspiration sublime. 


1. La divination et la lecture des signes physiognomiques 


Une caractéristique spéciale associée aux kuhhān préislamiques est la 
physiognomonie, ce don d'interpréter les traits du visage ou du corps 
d'une certaine personne. Le devin était supposé pouvoir déterminer 
identité de la personne, son affiliation familiale ou tribale d’après ces 
caractéristiques. Le terme arabe désignant ce don est giyafa et la per- 
sonne douée de cette capacité est un ga’. Les sources arabes distin- 
guent entre la capacité d'identifier quelqu'un par les empreintes de ses 
pas, dénommée giyāfat al-atar ou ‘iyafa', et celle d'identifier quelqu'un 
par son aspect physique, appelée giyafat al-bašar*. Toutefois, cette dis- 
tinction n’est pas toujours appliquée. 

On a eu recours aux services du og" déjà au début l'islam. Une 
tradition bien connue décrit un événement où le fameux og. Muģazziz 
al-Mudlīģī, avait pu déterminer avec certitude que Zayd b. Härita, le 
fils adoptif de Muhammad, était bien le père de son fils Ūsāma, rien 


! Haer Halīfa, kat IL 1181. 
> Mas‘üdi, Murūš, II, 170-175; Haer Halīfa, Aaÿf, II, 1366-67 ; Fahd, Divination, 
p. 373-374. Voir aussi « ktyāfā », EP. 
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qu'en observant les empreintes des deux personnes. Cette identification 
causa une grande joie à Muhammad. En effet, les incroyants de Ourayš 
ridiculisaient le Prophète en doutant de la filiation de Zayd et de Usāma 
parce que le père était blanc tandis que le fils était noir. Les incroyants 
durent accepter le jugement final du og" et cesser de tourner le Prophète 
en ridicule. Le fait que cette tradition soit citée dans les six recueils 
des traditions canoniques, a/-Sihäah al-sitta, lui octroie l'unanimité quant 
à son authenticité et à son autorité du point de vue islamique : d’une 
part, l’on ne pourra plus douter du lignage, du nasab, de Usäma et, 
d'autre part, cette tradition donne une certaine légitimité au recours 
aux services du gā if*. 

‘Umar est reconnu lui aussi comme ga". Lon raconte qu’il était 
assis dans une mosquée lorsqu'un homme s'adressa à lui et le salua. 
“Umar le dévisagea et lui demanda s’il avait un lien de parenté avec 
les habitants de la ville de Naģrān au Yémen. L’homme nia catégori- 
quement, probablement parce que les Naģrānites étaient chrétiens et 
qu'il ne voulait pas qu’on sache qu'il s'était converti récemment à Pis- 
lam. Mais ‘Umar insista, persuadé que ce lien de parenté existait bel 
et bien. Il sadressa à tous ceux qui étaient présents à la mosquée, en 
demandant à ceux qui savaient quelque chose sur ce lien de parenté 
de se lever et de témoigner. En fin de compte, un homme se leva et 
témoigna. Il déclara qu’en effet l’homme était apparenté aux Naģrāni- 
tes par l’intermédiaire d’une certaine famille. Et ‘Umar rétorqua non 
sans fierté : « Et alors, nous, nous identifions les gens à leurs pas » 
(Fa-innā nagfū l-ātār”. 

Une autre tradition décrit Paptitude de ‘Umar à identifier les gens 
d’après leur apparence extérieure. On rapporte qu’il regarda briève- 
ment un homme qui entrait dans la mosquée et l’identifia comme un 
incroyant qui ne s'était pas encore converti à l’islam ou bien comme 
un ancien ka/un récemment converti. Au début, l’homme nia avec convic- 
tion. Toutefois, après avoir été interrogé par ‘Umar, qui lui posa des 
questions pénétrantes, il avoua qu’en effet il était un kāhn avant Pis- 
lam mais qu’il s'était converti et qu’il était devenu un bon musulman‘. 
Une version différente de cette histoire identifie cet homme comme 


3 Voir Wensinck, Concordance, s.v. « al-Mudliģī ». 

* Balādurī, Ansab, X, 353 ; *Asgalānī, Fath, XIII, 550. 

> Ibn Sa‘d, Tabagāt, III, 289-90 ; Ahmad, Fadā'il, I, 444 (712); Balādurī, Ansāb, X, 
342 (dans l’édition de Beyrouth, lā nagfū doit être corrigé par ` la-nagfü). 

ë Ibn Hišām, Sīra, I, 169-70. 


ARA DS 735 1-45 8/22/06 5:27 PM Page 4 = 


4 AVRAHAM HAKIM 


étant Pancien kāhin Suwād b. Oārib, à qui un démon fra, sähib) révéla 
jadis des textes qui ressemblaient aux versets du Coran’. 

Une autre tradition rapporte que les membres du clan de Qays b. 
al-Wārit s’adressèrent à ‘Umar et revendiquèrent le droit de s’affilier à 
la tribu de Ourayš, prétendant avoir fait partie de cette tribu à Pori- 
gine. Le calife leur répondit qu’il était versé dans la grāfa (inna lī basaran 
bi-l-qiuafa) et les invita à Paccompagner à Mirbad al-Ni'am, dans les 
environs de Médine, où il pourrait juger sils avaient des caractéristi- 
ques semblables à celles des gens de la tribu de Ourayš. Il leur garan- 
tit que dans l’affirmative il leur permettrait de se joindre à la célèbre 
tribu. Lorsqu'ils furent arrivés, ils leur demanda de faire les cent pas 
devant lui pour qu'il puisse les examiner. Après quoi, il jugea qu’ils ne 
présentaient aucune similarité avec la tribu de Quray et les renvoya 
tout penauds®. 

Pourtant, ‘Umar lui-même est décrit comme ayant eu recours aux 
services d’un ga’. Un tradition le présente comme ayant l’habitude de 
déterminer le lien de paternité de certains enfants nés pendant la période 
pré-islamique avec des musulmans qui prétendaient être leurs pères 
(kāna yulītu awlād al-Gahiliyya bi-man idda'āhum fi Lislām). Or deux musul- 
mans se seraient présentés à ‘Umar en prétendant que l’enfant d’une 
certaine esclave était leur fils. ‘Umar convoqua un gë pour régler 
Paffaire. Ce dernier dévisagea les deux hommes et jugea que tous les 
deux avaient participé à l’engendrement de Penfant. ‘Umar ne fut pas 
d'accord avec ce jugement. Par conséquent, comme d'habitude, il com- 
mença par flageller le ga’. Plus tard, il questionna la mère de l’enfant 
et elle avoua avoir eu des rapports sexuels avec les deux hommes, l’un 
après l’autre, et ne pas savoir lequel des deux était réellement le père 
de son fils. Le ga’1f remercia Dieu de lui avoir donné raison, et le calife 
décréta que l'enfant était libre de choisir le père qu'il préférait parmi 
les deux rivaux”. 

Il est à noter que cette aptitude à identifier les gens d’après leur 
apparence extérieure est également attribuée au Prophète Muhammad. 
On rapporte qu’il avait pu déterminer d’un seul regard que le fils d’une 
certaine esclave n’était pas l’enfant de son maître, mais l’enfant d'un 
autre homme". 


7 Voir Tabarānī, Kadīr, VII, 92 (642). 

5 Balādurī, Ansāb, XI, 61-62. 

* Mālik, Muwatte, II, 740 (36)/ [Aqdiya] : 21, 22. 
10 Voir Rubin, « Firāsh », p. 8. 
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Les traditions citées ici reflètent probablement une tendance du début 
de l'islam à considérer la qgiyafa comme un moyen permettant de jeter 
la lumière sur des liens de parenté obscurs et problématiques. Toutefois, 
lorsque cette aptitude est attribuée à ‘Umar, elle devient l’une des carac- 
téristiques de la Grâce que Dieu lui accorda. 

La giyāfa de ‘Umar fut en fin de compte considérée par la tradition 
islamique comme une inspiration exaltée qui ne dépendait guère de 
l'apparence extérieure, et que ce dernier utilisait pour identifier les gens 
et prédire Pavenir. Ce don devint l’une des manifestations de la béné- 
diction divine qui lui avait été octroyée. 

Nous en voyons un exemple dans un récit dont il existe plusieurs 
versions et dont les héros sont ‘Umar, le fameux poète satirique al- 
Hutay’a (Éarwal b. Aws, m. 59/679) et le poète al-Zibrigān b. Badr 
(m. 45/666). Aslam, Paffranchi de ‘Umar, raconta que le calife avait 
ordonné d'emprisonner al-Hutay'a qui avait ridiculisé al-Zibriqän, mais 
à la suite de l'intervention de plusieurs personnes, le calife accepta de 
le libérer, à condition qu'il cessât de réciter ses poèmes satiriques. Le 
poète obtempéra. Sur ce, ‘Umar lui dit: «Je prévois dès maintenant 
qu’un jeune homme de Quray t’offrira un coussin, tu t’assiéras confor- 
tablement près de lut et tu commenceras à médire de l’honneur des 
musulmans ». Le poète jura de ne jamais le faire. Zayd, le fils de Aslam, 
raconta, plusieurs années après cet incident, qu’il fut témoin d’une visite 
que fit al-Hutay'a à ‘Ubayd Allāh, le jeune fils de ‘Umar. Le poète 
était confortablement assis sur un coussin et, à la demande du jeune 
Ibn ‘Umar, il commença à réciter des poèmes satiriques. Zayd rappela 
au poète la promesse qu’il avait faite au calīfe défunt. Celui-ci éprouva 
une peur inouie et s’exclama que si ‘Umar était encore en vie il n’aurait 
jamais commis une telle faute. Zayd raconta l’histoire à Ibn ‘Umar et 
l’informa qu’il était dommage que ce soit lui le jeune homme de Qurayÿ, 
qui l’incitât à calomnier les gens, comme son père lavait prédit!!. 

Dans une autre version, le jeune homme qui incite le poète à calomnier 
les gens est ‘Ubayd Allāh, le fils de Ziyad b. Alt Sufyān (m. 67/687), 
le frère adoptif de Mu'āwiya"”. ‘Ubayd Allād b. Ziyād, « Pinfāme » gou- 
verneur de l’Iraq, est accusé d’avoir été responsable du martyr d’al- 
Husayn b. Alī à Karbala? (64/684). Ce renversement des rôles avait 


'! Isfahānī, Aģānī, II, 188-189. Pour d’autres versions de cet épisode, voir Ibn Šabba, 
Tārīh, III, 785-787 ; "Abdī, Afw, I, 188-190. 

(7 Concernant Padoption de Ziyād, voir Rubin, « Firāsh », p. 13-17. 

"5 Voir Dahabī, Siyar, HI, 545-549. 
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peut-être pour but de sauvegarder la réputation de ‘Umar et de son 
fils dans la mémoire collective des musulmans, du fait que Ziyād et 
son fils avaient une très mauvaise réputation. Dans cette seconde ver- 
sion, al-Hutay’a se serait également exclamé ` « Que Dieu soit miséri- 
cordieux envers ‘Umar! Quel don de claivoyance il avait ! » (mā asdaga 
firāsatahu)*. 

Le terme arabe firāsa”, qui décrit ici la clairvoyance de ‘Umar, signifie 
en premier lieu «la physiognomie »'*. Toutefois, dans l’histoire citée 
plus haut, la prémonition de lavenir provient d’une inspiration sub- 
lime qui accorde au terme firāsa un sens abstrait. T. Fahd, dans sa 
Divination arabe, décrit une évolution de ce terme de l’époque préisla- 
mique à celle de Fislam. Fahd cite une tradition d’après laquelle le 
Prophète aurait dit: « Méfiez-vous de la firāsa du croyant car il voit 
avec la lumière de Dieu »''. Et Fahd d’ajouter ` « Dans ce sens la firāsa 
est détachée de son contexte physique et s'applique à l’ordre moral et 
spirituel. Ce ne sont pas les marques de la peau ni les signes corpo- 
rels qui déterminent la connaissance intime que le vrai croyant peut 
avoir de l’homme qu’il regarde, mais c’est une perception intuitive gui- 
dée par une illumination divine qui le fait pénétrer dans la conscience 
de Pautre »'*. C’est par cette firāsa, par cette illumination divine, que 
‘Umar avait pu prédire lavenir dans l’histoire d’al-Hutay’a. 

Une expression attribuée à ‘Umar laisse entrevoir que sa clairvoyance 
prend sa source non seulement dans la reconnaissance des signes phy- 
siques mais provient également d’une origine sublime, cette illumina- 
tion divine mentionnée précédemment. « Si ma connaissance était fondée 
uniquement sur ce que je vois, je ne saurais rien af", aurait dit Umar, 
faisant allusion au fait que ses sources de connaissance ne provenaient 
pas du monde corporel et physique mais plutôt d‘un monde métaphy- 
sique qui transcende la nature et que les yeux ne peuvent pas voir. 

Une autre faculté sublime attribuée à ‘Umar est la prédisposition à 
deviner le futur par l’interprétation des noms propres. Une tradition s’y 


rapporte qui décrit une entrevue du calife avec un certain Gamra b. 
Sihäb : 


1 Husrī, Gamē p. 278-279. 
5 Hāģi Halīfa, Kašf, II, 1241. Voir aussi Fahd, Divination, p. 378-380. 
* Ibn al-Atīr, Mhaya, II, 428. Voir aussi « Firāsa », EI” (T. Fahd). 
V 'Tirmidī, Sunan, VIII, 554-555/40 (7Tafsīr): 16, 6. 
* Fahd, Divination, p. 379. 
9 Balādurī, Ansāb, X, 332. 
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Umar : Quel est ton nom? 

Gamra : Gamra (= un charbon brûlant). 

“Umar: Et le nom de ton père ? 

Gamra : Šihāb (= une čtincelle). 

“Umar: De quelle tribu est-tu ? 

Gamra : Al-Huraqa (= le feu) 

‘Umar: Où habites-tu ? 

Gamra : À Harrat al-Nār (= farra est un terrain couvert de pierres d’origine vol- 
canique tandis que nār est le feu). 

Umar: Laquelle ? 

Gamra : Dans Dāt Lazā (= celle des flammes intenses). 

‘Umar : Cours vite et sauve ta famille, ils brūlent” ! 

Et en effet, les choses se passèrent comme ‘Umar lavait prédit. 


Cette tradition est citée dans différents recueils de kadīt, dans les cha- 
pitres discutant des noms propres et des bons ou mauvais augures que 
ces noms comportent. ‘Umar, tout comme Muhammad avant lui, est 
décrit comme ayant une perception spéciale des noms et de leur 
signification”'. 


2. Lmnvocatton pour faire tomber la plue 


Invoquer les dieux pour faire tomber la pluie (tsttsgā”) est une autre 
vertu attribuée aux saints, tant dans l’Arabie préislamique que dans 
tout le monde antique”. Mais quand il s’agit de ‘Umar, ses invoca- 
tions pour faire tomber la pluie sont présentées dans un contexte pure- 
ment monothéiste, dans le cadre de ses prières à Dieu. 

Une tradition relate qu’il y avait eu une grande sécheresse pendant 
le règne de ‘Umar. Le calife rassembla le peuple et commença à prier 
Dieu pour qu'il pleuve. Il se prosterna deux fois, puis il inversa le croi- 
sement des revers de son manteau (hālafa bayna tarafay ridā”ihi) en met- 
tant le revers droit sur le gauche, puis le gauche sur le droit. Ensuite, 
il leva les mains vers le ciel et pria : « Dieu, pardonnez-nous et accep- 
tez notre invocation pour la pluie ». À peine avait-il fini de prier que 


2 Malik, Muwatte, I, 973/54 /Ist? dān] : 9, 25; ‘Abd al-Razzāg, Musannaf, XI, 43- 
44 (19864) ; Ibn Šabba, Tārīk, II, 753-755. Dans une version différente de cet épisode, 
l’homme est nommé Šihāb b. Gamra de la tribu de Guhayna, voir Ibn al-Kalbī, Nasab 
Maadd, II, 728-729. Šihāb b. Gamra est connu aussi comme un compagnon du Prophète, 
voir "Asgalānī, fsāba, III, 388 (3989). 

TT Umar est supposé avoir changé, avec le consentement du Prophète, le nom d’une 
de ses femmes qui s'appelait "Āsiya (désobéissante, rebelle) en Gamiïla (belle) malgré son 
objection. Voir ‘Asqalänt, /sāba, VII, 558. ‘Umar est également décrit comme essayant 
de changer le nom de plusieurs personnes. Voir Ibn Šabba, Tarīh, II, 752-753. 

» Voir Fahd, Panthéon, p. 10-14. 
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la pluie commenga ā tomber ā verse. Tandis gue les gens se rējouis- 
saient de la pluie, des Bēdouins qui venaient justement d’entrer dans 
la ville s’'approchèrent de ‘Umar et lui dirent qu’un certain jour, pen- 
dant qu'ils étaient dans le désert, ils virent un nuage s'arrêter au des- 
sus d’eux et ils entendirent une voix qui venait du nuage crier: «O 
Abū Hafs (le surnom de "Umar), les secours sont en route vers toi »**. 

Le rituel de croiser les revers du manteau contrairement à l’ordi- 
naire que ‘Umar fit avant de prier est mentionné également dans une 
tradition qui décrit Muhammad invoquant Dieu pour qu'il y ait de la 
pluie**. Ibn "Abbās, qui rapporte cette tradition, explique que le Prophète, 
en croisant les revers du manteau de la sorte, avait l'intention de chan- 
ger la sécheresse en pluie”. Le compagnon Gäbir b. ‘Abd Allāh et, 
plus tard, d’autres savants musulmans proposent une explication simi- 
laire**. Al-Sarabst (m. 483 H) était d’avis que «la seule explication pos- 
sible concernant le croisement des revers du manteau contrairement à 
Pordinaire est qu’en procédant à un changement, on change aussi le 
vent/Pair (al-hawa’) »”. 

Cependant, il faut avouer que le croisement des revers du manteau 
de cette façon a quelque chose qui ressemble à un acte de magie ayant 
pour but de changer le destin. La tradition musulmane rapporte que 
du vivant de Muhammad une femme croisa ainsi les revers de son 
manteau pour se défendre contre un sort qu’on lui avait jeté”. 

Mais malgré ce rituel étrange, la cérémonie de l’ishsga” de ‘Umar 
est purement monothéiste. La pluie commença à tomber à verse parce 
que Dieu accepta la prière du calife. La tradition musulmane recon- 
naît plusieurs saints dont les prières ont été acceptées par Dieu. Ce 
sont les mučābū l-dawa, et ‘Umar est l’un d’entre eux”. 

D'autre part, les démons (ëmm, hawatif) jouent aussi un rôle dans 
cette cérémonie. Les Bédouins venus à Médine entendirent une voix 
provenant d’un nuage qui annonçait à ‘Umar que sa prière avait été 
acceptée. Il est possible que cette tradition mette en scène des démons 
dans le but de mettre en évidence le lien de ‘Umar avec ce monde 


3 Ibn Abī I-Dunyā, Hawātif, 32-33 (16); Lālakā'ī, Karāmāt, 123-124 (69). 
"Ahmad, Musnad, I, 326. 

3 Muttagī, Kanz, VIII, 434-436 (23546). 

"" Ķākim, Mustadrak, I, 473 (1216). 

" Sarahsī, Mabsū(, II, 77. 

* Ibn Sa‘d, Tabagāt, I, 318. 

# Ibn Abī l-Dunyā, Muģābū l-dawa, 79 (43). 
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surnaturel cité plus haut. Le fait que ‘Umar soit interpellé par son sur- 
nom de Abū Hatz indique une certaine familiarité entre lui et ces ģtnn. 

Dans d’autres versions, le contexte monothéiste de Pinvocation de la 
pluie est moins raffiné puisque ni les démons ni le rituel magique de 
linversement du croisement des revers d’un vêtement ne sont mention- 
nés. Une version rapporte qu’une certaine année de grande sécheresse, 
‘Umar avait prié Dieu pour faire tomber la pluie. Il imvoqua Dieu 
d'accepter sa prière par l’intercession de l’oncle du Prophète al-‘Abbäs 
b. ‘Abd al-Muttalib, et la prière fut acceptée promptement”. Toutefois, 
cette version donne plus d'importance à l’image d’al-‘Abbäs qu’à celle 
de ‘Umar. Du reste, l’on ne peut guère ignorer l’origine pro-abbaside 
de cette tradition. 


3. La télépathie 


La Grâce divine accordée à ‘Umar lui donne le pouvoir d’assister à 
des événements qui se passent très loin de son lieu de résidence. H lui 
est attribué un don de prophétie par lequel il acquiert la faculté de 
tout voir même quand il est absent du lieu où se passent les événe- 
ments. De plus il a le pouvoir d'intervenir et de modifier à volonté ces 
événements lointains. 

Ce don de télépathie est décrit dans une tradition dont il existe plu- 
sieurs versions. Une première version est citée sous l’autorité de “Abd 
Allāh b. ‘Umar. On rapporte que ‘Umar avait envoyé un corps d’ar- 
mée en Perse, commandé par Säriya b. Zunaym. Un jour, tandis que 
“Umar prononçait un sermon du haut de la chaire, il s’écria soudain : 
« O Sāriya, va vers la montagne ! ». (ya Sariya l-ğabal !). Quelque temps 
plus tard, un messager de l’armée de Šāriya arriva à Médine et le calife 
lui demanda quelles étaient les nouvelles. L'homme raconta que Par- 
mée musulmane avait attaqué lennemi mais était sur le point d’essuyer 
une défaite. Soudain les soldats entendirent une voix qui s'écriait : « O 
Sāriya, va vers la montagne ! ». Les soldats reprirent confiance, com- 
battirent le dos à la montagne et avec l’aide de Dieu remportèrent une 
grande victoire. Ils racontaient que c'était la voix de Umar qu'ils avaient 
entendue sur le champ de bataille*'. 


* Ahmad, Fada’il, II, 927-928 (1777). 

* Ahmad, Fadail, 1, 269-270 (355). Dans le texte de cette édition, l’expression fa- 
hazamnāhum (nous les avons vaincus) doit être corrigée et il faut lire fa-huzimna (nous 
avons été vaincus). Voir Suyūtī, Zarth, 146-147. Pour une version similaire, voir Abū 
Nu‘aym, Dalā'il, p. 579 (526). 
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Une autre version expose plus en détail le pouvoir télépathique de 
‘Umar. On rapporte que pendant que ‘Umar délivrait le sermon du 
vendredi, un cri s’échappa de sa bouche : « O Sāriya b. Zunaym, va 
vers la montagne, va vers la montagne ! Celui qui fait du loup le ber- 
ger (des brebis) agit bien injustement !** » Les gens qui étaient présents 
dans la mosquée furent déconcertés, mais "Alī leur dit que ‘Umar avait 
probablement une explication plausible de sa conduite étrange. Après 
la fin de la prière, "Alī demanda au calife d'expliquer pourquoi il avait 
poussé ce cri qui s'était échappé de sa bouche. Mais ‘Umar riposta 
qu'il ne s'était pas rendu compte qu'il avait crié. "Alī se mit à crier 
comme ‘Umar l'avait fait et ajouta que tous ceux qui étaient présents 
dans la mosquée l’avaient entendu. ‘Umar expliqua qu'il avait pres- 
senti que les incroyants étaient sur le point d’infliger une grande défaite 
à l’armée musulmane qui justement passait tout près d’une montagne. 
Il était sûr que si les soldats se rapprochaient de la montagne ils seraient 
victorieux et s'ils sen čloignaient, ils subiraient une défaite. C’est pour 
cela qu’il s'était écrié de la sorte. Un mois plus tard, un courrier arriva 
à Médine en apportant la bonne nouvelle. Il raconta qu’un certain 
jour, à une certaine heure, alors que les soldats passaient près d’une 
montagne, ils entendirent une voix ressemblant à celle de "Umar, qui 
ordonnait à Sāriya de se rapprocher de la montagne. L*armče se diri- 
gea en effet vers la montagne et remporta une grande victoire“. 

Une troisième version décrit ce prodige d’une manière un peu 
différente. En prononçant le sermon du vendredi, ‘Umar s'écria deux 
fois de suite ` « O Sāriya va vers la montagne ! ». Ceux qui étaient pré- 
sents crurent que le calife venait d’être possédé par un démon (maģnūn). 
Un conseiller intime de ‘Umar, ‘Abd al-Rahmān b. ‘Awf (m. 33/654), - 
essaya de clarifier la situation avec lui. Certes, il réprouvait les gens 
qui s'étaient mogučs du calife à la suite de son comportement étrange, 
toutefois cette conduite nécessitait une explication. ‘Umar prétendit qu’il 
n'était pas maître de ce qu'il avait dit pendant le sermon. Il raconta 
qu'il avait eu une vision : il avait vu que les combattants musulmans 
étaient presque totalement cernés par leurs ennemis et sur le point 
d’essuyer une défaite. Par conséquent, il leur cria de toutes ses forces 


° Lit: man istara l-d ba. Pour cette expression, voir Kazimirski, Dictionnaire, « r.°y ». 

% Ibn al-Atīr, Usd al-ģāba, III, 659-660. Le nom de commandant musulman dans ce 
texte est Sāriya b. Husn. Il semble qu’il faille le changer en Säriya b. Zunaym, comme 
dans les autres sources, puisque Säriya b. Husn n’est pas mentionné dans les sources 
qui sont à ma disposition. 
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de se réfugier près de la montagne. Quelque temps plus tard, un mes- 
sager envoyé par Sāriya raconta que le cri qu’ils entendirent ce ven- 
dredi-lā leur fit remporter la victoire. Les gens qui avaient ridiculisé 
‘Umar ce jour-là dirent qu'il aurait été préférable de ne pas s'être 
moqué de lui parce qu'il recevait l'assistance du ciel Gas" lahu)**. 

Cette expression (masnū" lahu) employée au passif donne l’impression 
que des forces surnaturelles assistaient ‘Umar. L’usage du participe passé 
signale fréquemment dans la tradition musulmane lintervention de tel- 
les forces. Ceci est bel et bien confirmé et attesté dans d’autres tradi- 
tions. Ainsi, les soldats musulmans qui combattaient en Perse sont décrits 
par le commandant ennemi désespéré comme masnü° lahum, assistés par 
des forces surnaturelles, parce que les archers persans tiraient leurs 
flèches à bout portant contre eux sans pour autant les toucher”. Abü 
Bakr lui-même décrit ses soldats comme étant gardés, protégés et assis- 
tés par des forces surnaturelles (mu‘afun, madfu° ‘anhum, masnū* lahum)**. 
D'autre part, les soldats du fameux général musulman Hālid b. al- 
Walīd (m. 21/642), surnommé Sayf Allāh (Pēpče de Dieu), lui attribuē- 
rent aussi l’aide de forces surnaturelles (anta rašul masnū* lahu)”. 

Dans les versions citées jusque-là, ‘Umar est représenté comme n’é- 
tant pas conscient du cri qui sortait de sa bouche, qui enjoignit à Sāriya 
et à ses soldats de se réfugier près de la montagne. C'était comme si 
“Umar avait éprouvé une impulsion irrésistible l’obligeant à crier à la 
suite d’une inspiration ou d’une vision. Ge cri résonna très loin et chan- 
gea la défaite en victoire. Les gens qui crurent d’abord que leur calife 
était possédé par un démon (&nn) finirent par comprendre qu'il était 
pourvu d’un pouvoir télépathique exalté et surnaturel. Le rôle qu’une 
des versions citées plus haut attribue à "Alī, qui vint secourir ‘Umar et 
lui donner raison, n’a pour but que de réfuter les traditions chiites qui 
calomnient ‘Umar. 

D’autres versions de cet épisode donnent une image différente du 
calife. Une fois de plus, on rapporte que ‘Umar envoya au combat une 
armée commandée par Sāriya b. Zunaym et un certain vendredi, pen- 
dant qu’il prononçait son sermon, ‘Umar poussa un cri adressé à Säriya 
comme nous l’avons vu plus haut. Tous ceux qui étaient dans la mosquée 
Fentendirent. Lorsque la prière fut terminée, ‘Abd al-Rahmān b. "Awf 


# Abū Nu‘aym, Dalā'il, 580-581 (528); Suyūtī, Tech, p. 147-148. 
% Ibn Abt l-Hadīd, Šarh, VIL, 176. 

3% Ibn A‘tam, Futūh, I, 86. 

3 Miskawayh, Taģārib, I, 175-176. 
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réprimanda le calife en lui disant qu’il avait crié comme un Bédouin 
(arābī). ‘Umar lui répondit qu'il avait pressenti que les forces musul- 
manes étaient refoulées par l’ennemi vers une montagne et que s'il 
adressait un avertissement à Sāriya il espérait qu’un serviteur de Dieu 
délivrerait son message. En effet, Säriya retourna à Médine et raconta 
que ce vendredi-là à midi, il avait entendu le cri de ‘Umar et que les 
musulmans avaient été sauvés”. 

Dans cette version, "Abd al-Rahmān b. ‘Awf, le conseiller, blāma le 
calife pour son étrange conduite en le qualifiant de Bédouin. Il sem- 
blait dire que le calife s’était conduit comme un barbare et non comme 
une personne civilisée. Il faut remarquer que dans l'islam ancien, il 
existe un préjugé à l’égard des Bédouins, comme on peut le constater 
dans plusieurs vers du Coran. Par exemple, il est dit dans le verset 97 
de la sourate 9: «Les Bédouins sont plus endurcis dans leur impiété 
et dans leur hypocrisie et les plus enclins à méconnaître les préceptes 
qu'Alläh a révélés à Son messager ». 

Al-Tabarī (m. 320 AH) cite une autre version encore plus détaillée 
de l'affaire. Il semble que l’incident s’est passé en Tan 23/643 lors de 
la conquête de Fasā et de NDārabģird en Perse. Säriya et son armée 
avaient longtemps assiégé l'ennemi sans pouvoir le vaincre. Le com- 
mandant perse avait demandé des renforts et une grande armée était 
venue relever le siège. Les musulmans étaient en péril. Cette même 
nuit, ‘Umar vit en songe l’armée ennemie et la bataille qui devait être 
livrée le lendemain. Le matin venu, il réunit les croyants pendant la 
prière, au moment même où la bataille était supposée commencer. Il 
raconta aux Musulmans ce qu’il avait vu en songe, puis il s’écria : 
«O Sāriya b. Zunaym va vers la montagne ! ». Puis il fit cette remar- 
que : « Dieu a des soldats, peut être l’un d’entre eux délivrera-t-il mon 
message ! ». Au même moment, Sāriya et ses hommes combattaient le 
dos à la montagne et ils purent éviter d’être eux-mêmes assiégés par 
Pennemi. Avec laide de Dieu ils remportèrent une grande victoire et 
envoyèrent un message écrit au calife en lui faisant part des bonnes 
nouvelles”. 

Dans cette dernière version, comme dans la version précédente, 
‘Umar est tout à fait conscient de l’avertissement qu'il lance. En fait, 
il fait exprès de crier, contrairement aux versions décrites plus haut. Il 


* Abū Nu‘aym, Dalā'il, 579-580 (527). 
3 Tabarī, Top, IV, 178. 
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est capable de prévoir dans un songe ce qui va se passer, une parti- 
cularité qui rend son pouvoir de divination encore plus considérable. 
Il sait bien que Dieu a des soldats que personne ne peut voir et il est 
sûr que l’un d’eux délivrera son message à temps. ‘Umar fait sans doute 
allusion aux versets du Coran qui parlent de troupes que personne ne 
peut voir, les Anges. Ainsi dans le verset 26 de la sourate 9: «Il fit 
descendre des troupes (Anges) que vous ne voyiez pas, et châtia ceux 
qui ont mēcru ». Dans cette version, les anges sont les messagers du 
calīfe et ce sont eux qui assistent les Musulmans. Les troupes en Perse 
n’entendent pas la voix de ‘Umar, contrairement aux versions citées 
plus haut. 

Non seulement ‘Umar est supposé pouvoir communiquer de loin 
avec les vivants, mais il a aussi le don de communiquer avec les morts 
dans leurs tombes. 

On raconte que ‘Umar se rendit à Bac" al-Garqad, le fameux cime- 
tière de Médine, s’adressa aux tombes et s’exclama ` « Que la paix soit 
sur vous, habitants des tombes, voici les nouvelles : vos femmes se sont 
remariées, vos maisons sont habitées et vos possessions ont été distri- 
buées ». Une voix sortit alors d’une tombe qui lui répondit : « O Umar 
b. al Hattāb, nous avons reçu ce que nous avions donné, nous avons 
gagné à nouveau ce que nous avions gaspillé et nous avons perdu les 
biens que nous avions laissés après nous »“. 

Remarquons que les morts s’addressèrent à ‘Umar par son nom: 
‘Umar b. al Hattāb comme s'ils le connaissaient intimement. 

Il est également remarquable qu’un événement semblable soit attri- 
bué à "Alī b. Abī Tālīb. Lui aussi est supposé avoir visité le cimetière, 
s'être adressé aux morts et avoir prononcé un discours semblable à 
celui de ‘Umar. Puis il remarqua que si les morts pouvaient lui répon- 
dre, ils lui auraient dit que la crainte de Dieu est la meilleure provi- 
sion pour l'au-delà‘. 

Il y a une différence importante entre les deux traditions, celle de 
“Umar et celle de "Alī: alors que les morts ont répondu à ‘Umar et 
lui ont donné beaucoup de détails sur leur vie dans le monde de Pau- 
delà, "Alī ne reçut point de réponse. En fait il a prétendu que les morts 
ne pouvaient pas répondre. 


Ibn Abī l-Dunyā, Hawätf, p. 97 (100). 
4 Ibn ‘Abd al-Barr, Tamhīd, VIII, 314. 


Së 
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Le Prophète aurait également visité le cimetière de Médine et se 
serait adressé aux morts. Toutefois, à l'encontre de ‘Umar, les morts 
n'ont pas répondu à Muhammad comme ils avaient répondu à Umar”. 

Une autre tradition nous raconte l’histoire d’un jeune homme, qui 
était un protégé de “Umar et qu’une femme de mauvaise vie essaya de 
séduire. Elle était sur le point de réussir lorsque le jeune homme se 
remémora du verset coranique 201 de la sourate 7 (al-A‘raf), qui pro- 
clamait ` « Ceux qui pratiquent la piété, lorsqu'une suggestion du Diable 
les touche se rappellent [du châtiment d'Allāh| : et les voilà devenus 
clairvoyants ». Sur ce, le jeune homme s’évanouit. On le transporta 
chez lui et son père l’interrogea à propos de lincident. Tandis qu’il le 
racontait, il perdit connaissance et mourut. Quand on raconta à Umar 
ce qui s'était passé, il alla au cimetière, interpella le jeune homme en 
lPappelant par son nom et récita le verset 46 de la sourate 55 (al- 
Rahmān): « Et pour celui qui aura craint de comparaître devant son 
Seigneur, il y aura deux jardins ». Une voix sortie de la tombe lui 
répondit ` « ‘Umar, Dieu nous accorda en effet les deux jardins »**. 

Ainsi, l'inspiration sublime de ‘Umar lui permet de communiquer 
avec les morts dans leurs tombes. Le fait que les morts lui répondent 
le rend unique dans la tradition musulmane. 


4. Conférer avec les Anges 


La manifestation la plus probante de la Grâce de Dieu accordée à 
‘Umar, selon la tradition musulmane, est la croyance suivant laquelle 
il est guidé par les Anges de Dieu à chacun de ses pas. 

A cet égard le fameux compagnon de Muhammad, ‘Abd Allāh b. 
Mas‘üd (m. 33/653), est supposé avoir dit selon une tradition diffusée 
en son nom: « Chaque fois que je voyais ‘Umar j'avais l'impression 
qu’il avait un ange entre les yeux qui le guidait »**. Une expression 
semblable est diffusée aussi au nom de Abū Mūsā l-Aš'arī (m. 44/664. 

De plus, Umar est l’élu qui parle avec les anges. D’après une tra- 
dition très connue, le Prophète Muhammad aurait dit: « Dans les 
nations qui vous ont précédées, il y avait des personnes à qui l’on par- 
lait du ciel (muļaddatūn), et s’il existe une telle personne dans ma nation, 
c'est Umar ». 


2 Ibid, VIII, 310, 313, 329. 

5 Tatlabī, Oatlā (-Ourān, ms. de Leyde, fol. 18a-b. 
4 Ahmad, Fadail, L 247 (306). 

5 éi, 1, 290 (381). 
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Le fait que cette tradition soit mentionnée dans quatre recueils sur 
les six des traditions canoniques et dans une multitude d’autres recueils 
de toutes sortes, reflète sa large diffusion“. 

Dans une autre version, Muhammad aurait dit : « Dans chaque nation 
il y a des personnes à qui l’on parle du ciel (muļaddatūn) et qui reçoi- 
vent leur inspiration du ciel (murawwaün) ; et si une telle personne existe 
dans mon peuple, c’est ‘Umar“’. 

Les savants musulmans donnaient au terme muhaddat des interpréta- 
tions différentes. L'ēgyptien ‘Abd Allāh b. Wahb (m. 197/812) Pinter- 
préta comme mulham, c’est-à-dire inspiré du ciel“. Sufyān b. ‘Uyayna 
de Kūfa, (m. 198/813) préféra l’expliquer comme mufahham, celui dont 
la faculté de comprendre provient du ciel". Anas b. Iyyād (m. 200/815) 
était d'opinion que ce terme désignait « ceux auxquels le ciel commu- 
nique l’entendement jusque dans leurs cœurs »*. Le célèbre Ahmad b. 
Hanbal (m. 241/855) fit la remarque suivante : «Pour certaines choses, 
il semble que ‘Umar était inspiré par La Vérité Absolue, (ka-annahu yul- 
ham al-ay min al-Hagg”'. Al-Hagg étant Pun des noms de Dieu, Ibn 
Hanbal disait en fait que ‘Umar était inspiré directement par Dieu. 
Enfin, Ibn Haÿar al-‘Asqalänt (m. 852/1448) mentionne de nombreu- 
ses interprétations du terme muhaddat qui toutes établissent un lien entre 
“Umar et des entités célestes et affirment qu’il a le privilège d’un savoir 
qui lui est conféré par des autorités surnaturelles”?. 

Toutefois, l'explication la plus claire et la plus directe est celle attri- 
buée à Muhammad lui-même. Il est supposé avoir dit : « Dieu n’a 
jamais envoyé un prophète sans qu’il apparaisse dans son peuple un 
homme avec qui l’on converse du ciel (muhaddat). Si un tel homme 
existe dans mon peuple, c’est ‘Umar ». Quant on lui demanda ce qu’il 
entendait par le terme muhaddat, il répondit: « Les anges parlent sur 
sa langue» (tatakallamu l-mal@ ika ‘alā lisānihi)*. 


t Bubārī, Sahīh, VII, 397 (3689)/62 /Fadā”tlf : 6, 1 ; Muslim, Sahīh, IV, 1864 (2398)/44 
(Fadā'il al-Sahäba] : 2, 23 ; Tirmidī, Sunan, X, 182 (3776)/41 /Manāgib]: 73; Nasāī, 
Kubrā, V, 39-40 (8119-20)/6 /Manāgtb/: 2, 9. 

1 Zamabhšarī, Fā*ig, I, 265. 

8 Muslim, Sahīh, IV, 1864 (2398)/44 /Fadā'il al-Sahāba]: 2, 23. 

© Tirmidī, Sunan, X, 182 (3776)/41 /Manaqib] : 73. 

* Ahmad, Fadā'il, I, 362 (530). 

>! Hallāl, Sunna, 311-312 (387). 

«Asgalānī, Fath, VII, 407, commentant la tradition mentionnée par Bubārī, Sahīh, 
VII, 397 (3689)/62 /Fadā'ilf: 6, 11. | 
5 Tabaränt, Awsat, VII, 372 (6722). Voir aussi Ibn Qutayba, Garīb, I, 97-98 (36). 
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Le concept selon leguel les anges parlent sur la langue ou par la 
bouche de ‘Umar est exprimé indépendamment du terme muhaddat, 
dans des traditions attribuées à plusieurs compagnons de Muhammad, 
tel que "Alī b. Abī Tālib”', Tariq b. Šihāb*” et Ibn Mas‘üd. Ce der- 
nier aurait dit: « Nous nous disions, nous les compagnons de Muhammad, 
que c’est un ange qui parle par la bouche de ‘Umar »**. 

D’après le concept selon lequel un Ange parle avec ‘Umar, il devient 
clair que "Umar en tant que muhaddat ne diffère que peu d'un pro- 
phète, qui lui aussi reçoit son inspiration du ciel par l'intermédiaire 
d'un ange. Il semble que c’est pour cette raison que d’autres versions 
de cette tradition avaient été diffusées pour différencier le muhaddat du 
prophète. Dans ces versions, ‘Umar n'est plus muhaddat mais plutôt 
mu‘allam”, c’est-à-dire qu’il reçoit son savoir d’une source céleste. Ce 
dernier terme affaiblit le lien direct entre ‘Umar et la prophétie. 

Cette tendance devient très apparente dans une version dans laquelle 
Muhammad aurait dit: « Parmi les enfants d'Israël qui vécurent avant 
vous il y avait des personnes avec qui l’on parlait du ciel alors qu’elles 
n'étaient pas prophètes (riÿal yukallamūna min gayr an yakūnū anb). Si 
une telle personne existe dans mon peuple, c’est Umar sa", 

Le terme muhaddat a été discuté dans la recherche moderne surtout 
dans le contexte chiite. C’est l’une des facultés les plus importantes des 
Imams chiites, de "Alī au Mahdī qui arrivera à la fin des temps et 
d’autres personnages importants comme Fatima et Salmān al-Fārisī. 
Dans la tradition chiite, comme d’ailleurs dans la tradition sunnite, ce 
terme se rapporte à des personnes élues par Dieu avec lesquelles les 
anges conversent. 

L'autorité de l’Imam provient de son statut de muhaddat, bien que 
Pon précise que ce statut est inférieur à celui du prophète. E. Kohlberg 
estime que les traditions dans lesquelles ‘Umar est décrit comme muhaddat 
reflètent une réaction sunnite évidente au statut de "Alī dans la tradition 
chüte”. D'autre part, l’on pourrait invoquer l'argument de M. Cook 
selon lequel les anciennes traditions sunnites et chiites on puisé toutes 
les deux à un héritage commun, ou à un réservoir d'idées communes. 


* Abū Nu‘aym, Hila, I, 41. 

5 Ahmad, Fadā'il, I, 262-63 (341); Fasawī, Marifa, I, 365. 

56 Ibn Abt Šayba, Musannaf, VII, 357 (31974). 

57 Ibn Sa'd, Tabagāt, II, 355; Ahmad, Fadail, I, 355 (518); Ibn Alt ‘Asim, Sunna, 
II, 845 (1297); Tabarānī, Awsat, X, 66 (9133). 

* Bubart, Sahīh, VII, 397 (3689)/62 /Fadā”df: 6, 11. 

% Kohlberg, « Muhaddath », p. 44. 
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Plus tard, les sunnites abandonnèrent cet héritage commun tandis que 
les chiites lui restèrent fidèles®?. Selon cet argument on pourrait admet- 
tre que la perception de ‘Umar comme muhaddat ne serait pas une réac- 
tion sunnite à l’image chite de "Alī, mais plutôt une notion sunnite 
qui aurait peut-être été élaborée parallèlement à la notion chiite ou 
même avant elle. Cette perception sunnite du muhaddat ne montre qu’un 
seul aspect de l’image de ‘Umar dans toute sa complexité, un leader 
idéal béni par la Grâce de Dieu, et ne constitue pas nécessairement 
un emprunt aux Chiites. 

La conception selon lequel ‘Umar est guidé verbalement par des 
entités surnaturelles qui sont à l’origine de son inspiration, se manifeste 
encore plus dans une série de traditions qui le lient à la Sakīna. Ce 
terme, connu en hébreu comme Shekhina, est expliqué dans les ancien- 
nes sources juives comme la présence de Dieu dans le monde*'. Goldziher 
a déjà mentionné le rapport entre la Sakīna musulmane et la Shekhina 
juive ; il a aussi montré la similarité entre une tradition juive concer- 
nant Moïse et une tradition musulmane concernant ‘Umar : tandis que 
les sources juives rapportent que ` « La Shekhina parle par la bouche de 
Moïse »**, la sources musulmanes citent une tradition très connue : « La 
Sakīna parle par la bouche de "Umar ». Goldziher en déduit que la tra- 
dition musulmane compare ‘Umar à Moïse*. Cependant, Goldziher 
prétend que cette comparaison n’est pas acceptable pour le croyant 
musulman parce que la tradition qui lie ‘Umar à la Sakina l'élève au 
rang d’un prophète. Pourtant, nous avons déjà remarqué que la tra- 
dition musulmane a créé plusieurs liens entre ‘Umar et des êtres sur- 
naturels, et ce nouveau lien avec la Sakīna renforce encore plus le 
concept selon lequel le second calife, bien guidé par les anges, est vrai- 
ment un monarque béni par la Grâce de Dieu. 

Avant d'aborder les détails des différentes versions de la tradition 
musulmane à ce sujet, il convient de préciser que le terme Sakina est 
souvent rattaché dans le Coran au verbe de la racine ngl, qui désigne 
Pacte de descendre ou d'envoyer vers le bas, particulièrement la révélation 


% Cook, « Dietary Law », p. 217-277. 
‘l Urbach, Sages, p. 37-65. 

"7 Goldziher, « Sakīna », p. 298-308. 

% Dans son article cité plus haut, Goldziher mentionne une tradition selon laquelle 
le Prophète Muhammad fait une comparaison entre ses compagnons et certains pro- 
phētes: Abū Bakr ressemblerait à Abraham, ‘Umar à Moïse, Utmān à Aaron et "Alī 
à Muhammad. Voir Daylamī, Firdaws, IV, 40 ; Dahabī, Mīzān, I, 119. 

** Goldziher, « Sakīna », p. 308. 
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divine. Par exemple, le verset 26 de la sourate 9 déclare : « Puis, Allāh 
fit descendre Sa Sakīna sur Son messager et sur les croyants ». De meme, 
la tradition musulmane rattache souvent ce terme à des verbes de la 
racine « n.z.(». Ainsi Muhammad est supposé avoir dit pendant la 
bataille du fossé (al-Handag) : « Dieu, Fais descendre ta Sakīna sur nous »®. 

Les savants musulmans donnèrent au terme Sakīna différentes expli- 
cations”, dont la plus proche de l'interprétation juive est celle attribuée 
à Wahb b. Munabbih (m. 110-117/728-736) connu pour avoir intro- 
duit les traditions judéo-chrétiennes, les Zsr@tliyyāt, dans l'islam’. Selon 
Wahb, la Sakīna est «un esprit de Dieu qui parle» (rūh min Allāh 
yatakallamu)®. 

Si l’on tient compte de cette dernière interprétation, nous pouvons 
commencer à décrire les différentes traditions à ce sujet. Une version 
attribuée au compagnon Tārig b. Šihāb (m. 82/701), rattache la Sakīna 
au verbe nazala: « Nous avions lhabitude de nous dire l’un à Pautre, 
nous les compagnons de Muhammad, que la Sakīna était révélée (tan- 
zilu) par la bouche de ‘Umar »®. 

Une autre version fait dire à "Alī b. abī Tāltb: «Il n’était pas impro- 
bable pour nous que la Sakīna parle par la bouche de ‘Umar »'', ou 
bien on lui attribue l’expression ` « Pour nous, il n’était pas improba- 
ble que la Sakīna parle par la bouche de ‘Umar, qu'il soit furieux ou 
calme »''. 

Toutes ces versions sont sans doute parallèles à la tradition citée plus 
haut selon laquelle le même "Alī aurait dit: « Nous disions, nous les 
compagnons de Muhammad, qu’un Ange parle par la bouche de 
‘Umar a? Les deux termes Ange et Sakīna se substituent l’un à l’autre, 
ce qui renforce encore plus les liens de Umar à des entités surnaturelles. 

Dans ces versions attribuées à "Alī, surtout dans la dernière, il est 
précisé que la Sakīna parle par la bouche de "Umar dans toutes les 
situations, sans se soucier de la condition physique ou mentale du calife 
si bien que le lien de ‘Umar avec la Sakīna est absolu et ne peut pas 
être interrompu. Le fait que cette expression soit attribuée à un per- 


® Bubārī, Sahīh, VIII, 157 (4104)/64 /Masaz] : 30, 8. 

56 Voir Tabarī, Zafstr, V, 326-330. 

57 Dahabī, Mīzān, IV, 352 (9433). 

68 ‘Abd al-Razzāg, Tafsīr, I, 100; Tabarī, Tafsīr, V, 328-29 (5680). 

9 Ibn Abt Šayba, Musannaf, VI, 361 (32002) ; Tabarānī, Kabīr, IX, 184 (8827). 
70 Ahmad, Fada il, I, 444 (711). 

7 Haytamī-Tabarānī, Maëma‘, VI, 246-247 (3664). 

7 Voir la note 55 supra. 
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sonnage aussi considérable que "Alī, reflète certainement une tendance 
sunnite à réfuter la représentation chiite de l’Imam, le seul humain à 
être guidé par la présence divine, tandis que ‘Umar est représenté par 
les chiites comme étant guidé par Satan, pas moins que cela. 

La diffusion de telles traditions louant ‘Umar par lintermédiaire des 
isnäds menant à "Alī exaspéra les savants chiites. Cette exaspération se 
manifesta dans une remarque attribuée au cinquième Imam Abü Ga‘far 
Muhammad al-Bāgir (m. 114/732). H est supposé avoir dit à Abān b. 
Abī "Ayyāš (d. 138/755) que plusieurs personnes, bien qu’elles soient 
pieuses et dignes de foi, transmettent des traditions non justifiées et sans 
un seul grain de vérité louant des soi-disant compagnons illustres de 
Muhammad. Ces personnes ont été tentées de transmettre ces traditions 
parce qu'elles étaient diffusées au nom de "Alī, de al-Hasan et de al- 
Husayn. Toutefois al-Bāgir affirme catégoriquement que ce sont des 
traditions forgées. D’après l’une de ces traditions, "Alī est supposé avoir 
dit que la Sakna parle par la bouche de "Umar”. 

Pourtant, il semble que la tradition musulmane ne s’est pas contentée 
de faire parler la Sakīna par la bouche de ‘Umar. Elle va encore plus 
loin en établissant un lien direct entre ‘Umar et Dieu lui-même. Cette 
relation est décrite dans des traditions où Dieu est nommé al-Hagg, La 
Vérité Absolue, un nom qui Lui est fréquemment attribué”. Dans une 
tradition diffusée au nom du compagnon Ubayy b. Ka'b, le Prophète 
aurait dit: « ‘Umar sera le premier à qui al-Haqq serrera la main, le 
premier qui sera accueil par al-Haqq et le premier que al-Haqq prendra 
par la main et fera entrer au paradis ai", Une version similaire, fait dire 
à Muhammad que « Umar sera le premier que al-Haqq étrein-dra le 
jour de la résurrection, il lui serrera la main et le mènera au paradis ai", 

Du point de vue islamique, cette tradition pose plusieurs difficultés 
théologiques. D’une part, elle élève ‘Umar à un rang qui n'a jamais 
été accordé à personne dans l'islam, pas même au Prophète. D’autre 
part, elle contient une description anthropomorphique de Dieu, description 
que l'islam rejeta très tôt. Bien qu’elle fût citée dans un recueil de tra- 
ditions canoniques, celui de Ibn Mäëëa!!, cette tradition fut considérée 
comme un faux et ses transmetteurs furent traités comme des menteurs”. 


Sulaym, Kitāb, 110-111. 

# Voir, par exemple, Ibn al-Atīr, Mihāya, I, 413. 

3 Ahmad, Fadail, 1, 408 (630). 

7% Hākim, Mustadrak, II, 90 (4489). 

7 Ibn Maäÿgÿa, Sunan, L 39 (104)/ Muqaddima : 11,104. 

7 Ibn ‘Adi, Kāmil, VII, 2528 ; Ibn al-Gawzī, Tal, II, 197-198 (308-309). 
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Afin de surmonter ces difficultés, une version différente fut diffusée, 
omettant le terme a/-Hagq. D’après cette version ` « ‘Umar sera le pre- 
mier que les habitants du paradis (ahl al-ÿanna) accueilleront le jour de 
la résurrection et le premier a être mené au paradis a", 

Dans d’autres versions, on donne au terme al-hagq sa signification 
originale de vérité, ou dire la vérité. Ainsi, Muhammad est supposé 
avoir dit: «Dieu a mis la vérité sur la langue de ‘Umar et il parle 
avec elle »®, ou bien dans une autre version, « Dieu a mis la vérité sur 
la langue de ‘Umar et dans son cœur »*'. 

Dans ces dernières versions, la vérité que Dieu a mise sur la langue 
de ‘Umar devient elle aussi une des facultés sublimes qui déterminent 
son image de monarque idéal. 


5. Un prophète 


Toutes ces qualifications de ‘Umar qui le représentent comme un 
monarque béni par la Grâce de Dieu le rapprochent du degré d’un 
prophète. En effet, plusieurs traditions se penchent sur cette compo- 
sante de son image. 

Une tradition très connue constitue une étape dans l’élaboration de 
lPimage de ‘Umar au cours de laquelle il atteint un degré très proche 
de celui de Muhammad. Ce dernier est supposé avoir dit ` « S'il y avait 
un prophète après moi, ce serait Umar (law kāna badi nabiyyan la-kana 
"Umar)**. Cette tradition, citée dans l’un des six recueils des traditions 
canoniques”, est considérée comme authentique par les savants sunnites°*. 

Dans une autre version, le Prophète aurait dit: « Si Dieu envoie un 
prophète après moi, il enverra ‘Umar » (law kāna Allāh bāttan rasūlan 
min badi la-kāna "Umar)*. Le Prophète se serait adressé à ‘Umar directe- 
ment en lui disant : « S'il y avait un prophète après moi, ce serait toi »**. 


79 Ibn ‘Asäkir, Zarh, XLIV, 158. 

% Ibn Sa‘d, Tabagāt, II, 335. 

# Ibn Abt Šayba, Musannaf, VI, 356 (31959); Ibn Abt ‘Asim, Sunna, II, 837-839 
(1282-1285). 

* Ahmad, Fadā'il, I, 346 (498), 356 (519), 436 (694); Tabarānī, Kabīr, XIV, 180 
(475), 298 (822), 310 (857); Lālakā'ī, Sarh, TV, 1313 (2491); Ibn "Asākir, Tærīk, XLIV, 
114-16. 

* Tirmidi, Sunan, X, 173 (3769)/42 /Manāgib]: 68. 

4 AI-Häkim al-Naysābūrī (m. 405/) considéra cette tradition comme digne de foi 
(sahīh) et al-Dahabī fut du même avis. Voir Häkim, Mustadrak, IN, 92 (4495). 

5 Haytamī, Zawa’id, IX, 68 (14434). 

% Ibn ‘Asäkir, Za rh, XLIV, 116. 
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Deux autres versions de cette tradition expriment la notion radicale 
suivant laquelle ‘Umar aurait pu remplacer Muhammad en tant que 
prophète. Une version diffusée par le compagnon ‘Uqba b. ‘Amir al- 
Guhant (m. 58/677) fait dire à Muhammad: «Si je n'avais pas été 
envoyé à vous comme prophète, c’est ‘Umar qui aurait été envoyé 
comme prophète » (law lam ubat fikum nabiyyan la-bu‘ita “Umaru bnu al- 
Hattābi nabiyyan)”. Une seconde version attribuée au Prophète et diffusée 
une fois au nom de Abü Bakr et une autre fois au nom de Abü Hurayra 
contient un supplément selon lequel ‘Umar est également guidé par 
des anges ` « Si je n’avais pas été envoyé à vous comme prophète, c’est 
‘Umar qui aurait été envoyé comme prophète. En vérité, Dieu soutient 
‘Umar avec deux anges qui le guident sur la bonne voie et s’il s’égare, 
ils le reprennent jusqu’à ce qu’il revienne dans le droit chemin »**. 

Les explications du savant al-Munāwī (m. 1031/1622) concernant 
cette tradition, quoique tardives, reflètent l'admiration des musulmans 
pour ‘Umar tout au long des générations. D’après alMunäavwr ` « Cette 
tradition reflète l’idée que Dieu accorda à "Umar les attributs des pro- 
phètes et les dons des messagers et ou rapprocha ‘Umar de ce sta- 
tut. Il semble que le Prophète se soit exprimé à ce sujet en insistant 
sur ces dons et aurait dit que si la prophétie avait été possible (après 
lui) Umar aurait serait devenu prophète en raison des ces qualités »*”. 

Les chiites, bien sûr, s'opposent totalement à cette perception ` pour 
eux, seul "A était destiné à succéder au Prophète. Une tradition chiite 


c 


fait dire à Muhammad, alors qu'il s'adressait à "Alī: Ne veux-tu pas 
être vis-à-vis de moi comme Aaron était vis-à-vis de Moïse, sauf qu’il 
ny aura pas de prophète après moi, et s’il y en avait eu, c’est toi qui 
l'aurais été (wa-law kāna la-kuntahu)”. La dernière remarque de Muham- 
mad, qui vient parfaire cette tradition très connue dans les sources chii- 
tes, est évidemment une réaction chiite tardive à la tradition concernant 
“Umar. 

Apparemment, l’on pourrait concevoir que les traditions selon les- 
quelles ‘Umar aurait pu succéder à Muhammad comme prophète ont 
été diffusées dans le but de contredire l’image de "Alī telle qu’elle a 
été conçue par les chiites. Ceci est en effet lavis de Goldziher”. Et 


* Ibn ‘Adi, kāmi, IHI, 1014. Voir aussi Ahmad, Fad&il, I, 428 (676); Ibn ‘Adi, 
Kāmūl, II, 1071 et IV, 1511. 

* Daylamī, Firdaws, III, 372 (5127). 

TT Munāwī, Ford, V, 325 (7470). 

% Hatīb, Tarīh, HI, 288-289 ; Ibn ‘Arraq, Tanzīk, I, 397 (143). 

9! Goldziher, MS, II, 104. 
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pourtant, il est concevable que ces traditions concernant ‘Umar aient 
été diffusées à la suite d’un processus indépendant, dans le but d’éla- 
borer l’image de ‘Umar: un souverain béni par la Grâce de Dieu. 
Cette image aurait pu être élaborée au moyen de matériaux puisés 
dans l’ancien réservoir de concepts cité plus haut, où les chiites eux 
aussi avaient puisé leurs matériaux pour former l’image de "Alī et des 
Imams après lui. 

Le fondement principal de Pactivité prophétique de Muhammad, 
c’est la révélation du Coran par le processus de « descente » (tanzīt). 
Cependant, même dans cette sphère d’activité privilégiée et limitée, la 
tradition musulmane accorde à ‘Umar un rôle qui le représente comme 
une alternative au Prophète. Ce dernier est supposé avoir dit : « Chaque 
fois que la révélation tardait à m'arriver, je craignais qu’elle ne des- 
cendît sur ‘Umar » (Mā abt@a "annī al-wahy ilā zanantuhu sa-yanzīlu "alā 
‘Umar)”. Une version différente fait dire à Muhammad ` « Chaque fois 
que Gabriel tardait à arriver chez moi, je craignais qu'il ne fût envoyé 
chez Umar » (Mā abtaa ‘anni Gibril illā zanantuhu bučita ilā Umar)*. 

Il semble que les savants qui ont diffusé cette tradition tenaient tel- 
lement à louer ‘Umar qu'ils ont mis en doute, sans le vouloir, l’exclu- 
sivité du rôle de Muhammad, celui qui reçoit la révélation divine. 

En fin de compte, toutes les versions dans lesquelles ‘Umar a été 
représenté comme une alternative potentielle au Prophète furent reje- 
tées par les savants”, précisément parce qu’elles ternissaient l’image de 
Muhammad, le seul et dernier Messager de Dieu. 

Dans le même ordre d'idées, la révélation du Coran, bien qu’elle 
n'ait pas été adressée directement à ‘Umar, a subi son influence. C’est 
lā le thème de la seconde partie de cet article. 


IL Un accord avec Dieu” (Muwāfagāt Umar) 


Les deux fondements de l’islam sont la Sunna, la loi orale, et le 
Coran, la loi écrite. Toutes deux sont supposées émaner du Prophète 


» Kūtī, Istigāta, p. 185. 

% Ibn Abr I-Hadīd, Nakg, XII, 178. 

% Ibn ‘Adi, Kāmil, III, 1014, 1017; IV, 1511 ; Ibn al-Gawzī, Mazodūāt, II, 65 (594- 
595) ; Ibn Abt I-Hadīd, Nakš, XII, 177-178. 

9 Une version anglaise abrégée de la seconde partie de cet article est en cours de 
publication dans The Blackwell Compagnon to the Oyr'ān, éd. A. Rippin (à paraître en 2006). 
Une version française abrégée de cette même partie paraîtra, en 2006, dans Dictionnaire 
du Coran, éd. M. A. Amir-Moezzi. 
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Muhammad et de lui seul. En effet, ce dernier est reconnu à la fois 
comme le fondateur de la Sunna qui règle la vie quotidienne de cha- 
que Musulman et par ailleurs, c’est à lui que PAnge Gabriel révéla le 
Coran. Néanmoins, de nombreuses traditions présentent Umar comme 
étant le seul compagnon de Muhammad à avoir légué lui aussi aux 
croyants musulmans une loi orale dénommée par la tradition « la sunna 
de ‘Umar ». Cette dernière apparaît quelquefois comme l’émule de celle 
du Prophète, bien plus fréquemment elle la complète, ou, du moins 
elle est son équivalent. De plus, et pour bien parfaire cette image, 
‘Umar est représenté aussi dans différentes traditions comme ayant eu 
une influence déterminante sur la révélation du Coran. En conséquence, 
on peut constater dans la tradition musulmane ancienne l'existence d’un 
conflit entre l’image du calife et celle du Prophète : lequel parmi les 
deux constitue-t-1l l’autorité suprême en matière de loi orale et de loi 
écrite ? Il semble que l’image du Prophète Muhammad comme auto- 
rité suprême et unique s’est constituée assez tardivement ; elle a dû 
apparaître après que la communauté Musulmane, la Umma, eut choisi 
de se rallier à son Prophète et non pas à un calife. 

Nous voudrions étudier ici uniquement les traditions qui reflètent ce 
conflit d'autorité entre l’image du Prophète et celle de ‘Umar au sujet 
de la révélation coranique. 


1. Prédire les intentions de Dieu 


Dans de nombreuses traditions, l’influence de ‘Umar sur la révéla- 
tion du Coran est illustrée par son aptitude à prendre position, rendre 
un jugement ou formuler une règle sur un sujet quelconque du Coran, 
avant même que le sujet nat été révélé au Prophète. En d’autres ter- 
mes, Umar serait doué d’une prédisposition sublime consistant à devi- 
ner les intentions de Dieu et à prédire ce oul va édicter. Ainsi, une 
tradition affirme que Muhammad aurait dit: lorsque les Musulmans 
ont exprimé une opinion sur un certain sujet et que "Umar a adopté 
une attitude divergente, le Coran a été révélé suivant l'opinion de 
Umar”. De même, le fameux commentateur du Coran, Muģāhid b. 
Gabr (m. 104/723) aurait dit que « quand ‘Umar donnait son opinion 
sur une certaine question, le Coran était révélé suivant l’opinion de 
Umar »**. *Alī b. Abī "Tabb aurait déclaré à cet égard: « Certes, le 


% Voir Hakim, « Conflicting Images ». 
% Ahmad, Fadail, I, 339-40 (488). 
% Ibn Abt Sayba, Musannaf; VI, 357 (31971). 
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Coran contient bon nombre d’opinions de ‘Umar sf. Toutes ces décla- 
rations laissent entendre que plusieurs versets révélés à Muhammad 
dans le Coran auraient été façonnés d’après les opinions, les idées et 
les expressions de ‘Umar. 

Le fait que la dernière déclaration fut attribuée à "Alī dans des 
recueils de traditions sunnites n’a rien de fortuit: on voulait préciser 
que ce grand adversaire de ‘Umar à la succession de Muhammad!!", 
gloriftait son ennemi de son propre gré. C’était comme si cette tradi- 
tion disait : Si c’est "Alī lui-même qui s’est exprimé de la sorte, l’influence 
de ‘Umar sur la révélation du Coran est donc vraiment considérable. 


2. Un accord mutuel 


La notion selon laquelle un accord mutuel aurait existé entre ‘Umar 
et la révélation coranique divine, est énoncée d’une façon fort perti- 
nente par cette expression attribuée à ‘Umar et citée très fréquemment 
dans les divers recueils de la tradition musulmane : « Tat été d’avis avec 
Dieu sur trois choses (wāfaqtu Rabbī fi talāt) alt. L'expression wāfaqtu 
Rabbi peut être interprétée de plusieurs manières, qui sont toutes vala- 
bles'? : elle peut signifier : je me suis conformé à ce que Dieu a édicté, 
ou bien : j'ai deviné les intentions de Dieu (grâce à une faculté de pré- 
monition sublime). Autrement dit, ‘Umar et Dieu seraient d'accord sur 
trois points. 

Selon une autre version, plus rare, ‘Umar aurait dit: « Dieu a été 
d'avis avec moi au sujet de trois choses (tvēfaganī Rabbī fī talāt) »'”. 
Contrairement à la version précédente, celle-ci suggère que c’est Dieu 
qui, devinant les intentions de ‘Umar, s’est conformé à ses désirs. Cette 
tradition pourrait, à la limite, être interprétée comme si la révélation 
divine du Coran avait été façonnée selon les opinions et les désirs de 
“Umar lui-même. Certes, cette tradition comporte une difficulté théo- 
logique de taille, c’est celle de la subordination de la révélation divine 
du Coran à la volonté d’un être humain. La comparaison des deux 
versions nous amène à conclure que la seconde version, dans laquelle 
c’est Dieu qui est en accord avec ‘Umar, a été diffusée antérieurement 


9 Abū Nu‘aym, /mäma, 296-7 (98). 

10 Voir Madelung, Succession, p. 28-56. 

1! 'Tayālisī, Musnad, 9; Ahmad, Musnad, I, 23 ; Bazzār, Bahr, I, 339 (220). 
12 Voir Kazimirski, Dictionnaire, « w.f.g ». 

"5 Ahmad, Fadā'il, I, 343 (495); Bayhagī, Sunan, VII, 88. 
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à la première, laquelle a été diffusée probablement dans le but de résou- 
dre cette difficulté théologique. Ces deux versions ont beau être citées 
dans le recueil de traditions canoniques d’al-Bubart (m. 256/870), indi- 
quant ainsi qu’elles sont authentiques et dignes de foi du point de vue 


islamique! 


„la difficulté théologique n’en subsiste pas moins pour les 
docteurs de la loi musulmane. Ces derniers ont fait beaucoup d’efforts 
pour concilier ces expressions de ‘Umar avec la foi musulmane'”. On 
remarquera que toutes les expressions citées plus haut passent sous 
silence le Prophète Muhammad et que son influence sur la révélation 
du Coran semble limitée, voire inexistante ; on se contente d’affirmer 


que son rôle consiste à recevoir cette révélation. 


3. Les sources juives 


La croyance selon laquelle il y aurait une corrélation entre la volonté 
humaine et la révélation divine, apparaît déjà dans le Talmud babylo- 
nien, où l’on trouve deux déclarations opposées concernant Moïse. L’une 
affirme dans le traité Yébamot (p. 62b) que « Moïse a fait trois choses 
selon son opinion personnelle et son opinion a concordé avec celle de 
Dieu ». L'autre, le traité Shabbat (p. 87a), rapporte que « Moïse a fait 
trois choses selon son opinion personnelle et Dieu était d'accord avec 
lui ». Dans la première version, c’est Moïse qui s'entend, a priori, avec 
l'opinion de Dieu ; dans la seconde c’est Dieu lui-même qui est d'accord, 
a posteriori, avec Moïse. 

Comme on le voit bien, une similitude frappante existe entre les 
deux séries de traditions, celle qui concerne Moïse dans le Talmud et 
celle qui se rapporte à ‘Umar dans la tradition musulmane. Cette ana- 
logie pourrait suggérer que la tradition musulmane a conçu l’image de 
"Umar d’après celle de Moïse, en attribuant au premier des vertus iden- 
tiques à celles utilisées par la tradition juive pour décrire le second. 
D’après le Talmud, trois « choses », c’est-à-dire trois initiatives légales 
de Moïse, ont été acceptées par Dieu dans la Torah ; de même, trois 
« choses » attribuées à ‘Umar ont été approuvées par Dieu dans le 
Coran d’après la tradition musulmane. 

Du reste, les mêmes problèmes théologiques se sont posés aux doc- 
teurs de la loi juive dans le Talmud et aux docteurs de la loi musul- 
mane dans diverses compilations de traditions. Tous ont discuté la 


1 Buķārī, Sahīh, IX, 20 (4483)/65 (Tafsīr): 2, 9. 
5 Voir, par exemple, "Asgalānī, Fath, II, 64. 
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question de savoir s’il est concevable que Dieu soit d'accord a posteriori 
avec la volonté d’une être humain“. 

Il est difficile de déterminer comment et par quels moyens ces concepts 
juifs se sont frayé un chemin dans la tradition musulmane. Toutefois, 
une étude des traditions concernant les vertus {/ada’il) de ‘Umar indi- 
que que limage de Moïse a servi dans plusieurs cas de modèle pour 
façonner celle de "Umar comme dirigeant idéal de la communauté 
musulmane. On rapporte à cet égard que le Prophète lui-même aurait 
procédé à cette analogie entre ‘Umar et Moïse quand il a établi un 
parallèle entre ses compagnons et les prophètes bibliques”. 

Au-delà du concept général d’une similitude entre Moïse et ‘Umar, 
le Talmud, d'une part, et la tradition musulmane, d’autre part, don- 
nent des exemples spécifiques qui démontrent la corrélation entre la 
volonté des ces deux grands hommes et la révélation divine. Tandis 
que le Talmud se limite à trois ou quatre épisodes dans lesquels Moïse 
et Dieu auraient été d'accord, la tradition musulmane, elle, s’est déve- 
loppée d’une manière indépendante. Ainsi, les savants musulmans énu- 
mèrent une trentaine de versets coraniques selon lesquels Dieu est 
d'accord avec ‘Umar. Ces versets sont connus dans les sources sous le 
nom de « Muwafagat “Umar » ou «les accords de ‘Umar » avec Dieu. 
Chacun de ces versets est interprété par l'intermédiaire d’un épisode 
du type Asbab al-nuzül (les circonstances de la révélation). Ces épisodes 
furent regroupés par les savants musulmans dans des chapitres spéciaux 
de leurs œuvres!" 
lés « Muwāfaqāt Umar »'%, glorifiant par ce moyen l’image de ce per- 
sonnage hors du commun. 


ou dans des ouvrages et épîtres indépendants intitu- 


Dans les pages suivantes quelques épisodes seront décrits et analysés 
dans le but de montrer comment la tradition musulmane rattache lim- 
age de ‘Umar à la révélation du Coran. 


4. Anticipation de la révélation de Dieu 


Un premier aspect de cette concordance entre Dieu et ‘Umar consiste 
en la faculté de ce dernier à anticiper la révélation divine comme sil 
pouvait savoir d'avance les intentions d’Alläh. C’est le cas de la révé- 
lation du verset 12-14 de la sourate 23 (al-Mu’minün). 


16 Voir, par exemple, Sefer Tiferet Ysra'el, p. 82, ch. 27 (9); Avoth de-Rabbi Nathan, 9. 
10 Daylamī, Frdaws, VI, 40 (6124). 

108 Suyūtī, Tārīh, p. 142-146. 

19 Ibn al-Nagīb, Muwāfagāt ; "I1mādī, Muwāfagāt. 
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L'exčgčse de Mugātil b. Sulaymān (d. 150/767) rapporte que ces 
versets furent révélés au Prophète en présence de ‘Umar. Dieu décri- 
vait la création d’Adam en disant : « 12. Nous avons certes créé l’homme 
d’un extrait d'argile. 13. Puis Nous en fimes une goutte de sperme dans 
un reposoir solide. 14. Ensuite, Nous avons fait du sperme une adhé- 
rence ; et de l’adhérence Nous avons créé un embryon; puis, de cet 
embryon Nous avons créé des os et Nous avons revêtu les os de chair. 
Ensuite, Nous l'avons transformé en une tout autre création». À ce 
stade de la description détaillée, ‘Umar, émerveillé, s’écria ` « Gloire à 
Allāh le Meilleur des créateurs ! » Et le Prophète s'exclama : « ‘Umar, 


110, En effet Dieu révéla la fin 


c’est ainsi que ce verset a été révélé ! » 
du verset 14 selon les paroles de ‘Umar. 

Dans cette tradition, ‘Umar s’émerveille de la création de l’homme 
et des détails que Dieu donne dans Sa description de cet événement 
sublime. Dans ces circonstances, la manière dont il s’est exprimé reflète 
son aptitude à deviner les intentions de Dieu, et Dieu répète mot à 
mot son exclamation, achevant ainsi la révélation du verset 14 de cette 


sourate. 


5. La révélation du verset du voile (Ayat al-hiģāb) 


Le nom du verset du fišāb (Ayat al-hičāb) est donné dans la tradi- 
tion musulmane au verset 53 de la sourate 33 (al-Ahzāb, Les Coalisés). 
Dieu s’adressa au croyants au sujet des femmes du Prophète et leur 
dit: « Et si vous leur demandez [à ces femmes] quelque objet, deman- 
dez-le derrière un voile, min warā” al-higab ». Comme on peut le cons- 
tater, le terme fuģāb dans ce verset signifie plutôt un rideau et non pas 
le voile avec lequel elles se couvrent le visage. Toutefois, d’après les 
commentateurs du Coran, ce verset interdit aux femmes de Muhammad 
d’apparaître en public sans un voile. Selon plusieurs traditions suc- 
cinctes, ce verset a été révélé au Prophète à la suite de l'intervention 
de ‘Umar qui se révoltait parce que les femmes de Muhammad appa- 
raissaient en public sans voile. Il disait fréquemment au Prophète que 
toutes sortes de personnes, bien ou mal intentionnées, s approchaient 
de ses femmes en toute liberté et qu'il fallait leur ordonner de se voi- 
ler. Malgré ces reproches continuels, le Prophète ne répondait pas, mais 
très vite Dieu lui-même vint soutenir l'opinion de ‘Umar en révélant 


"0 Mugātil, Zafstr, IL, 153; Voir aussi Suyūtī, Durr, V, 7. 
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le verset du ģiģāb'!'. D’après certains recueils du adīt, ce verset repré- 
sente l’une des circonstances où Dieu et ‘Umar auraient été d'accord". 

D'autres versions fournissent beaucoup plus de détails concernant la 
révélation de ce verset et l’identité de la femme de Muhammad qui 
provoqua l'intervention de ‘Umar. Trois versions différentes sont citées 
dans les sources concernant trois femmes différentes. 

Une version fréquemment diffusée concernant ‘Â’ifa mentionne un 
contact physique entre ‘Umar et elle. ‘Aiša raconte que pendant qu’elle 
mangeait du fays (un plat de dattes et de beurre) avec le Prophète, son 
mari, ‘Umar passa près d’eux et Muhammad Tata à partager leur 
repas. Alors que ‘Umar tendait la main pour goûter le plat, son doigt 
toucha celui de *Ā*iša qui tendait la main elle aussi juste à ce moment- 
lā. ‘Umar exprima son mécontentement en disant : « Ah! si je pouvais 
être obéi en ce qui vous concerne (c’est-à-dire les femmes du Prophète), 
vous resteriez inaperçues (littéralement ‘Umar aurait dit: « Pas un œil 
ne vous verra »). Il fut immédiatement obéi et Dieu révéla le verset du 
hišāb selon son désir”. 

Cependant, des versions différentes concernant d’autres femmes du 
Prophète expriment un certain désaccord entre ‘Umar et Muhammad. 
Les circonstances de la révélation du verset pourraient paraître très 
embarrassantes et c’est pour cette raison que la diffusion de ces ver- 
sions est quelque peu limitée et qu’elles ne sont pas citées dans les 
recueils de traditions canoniques. 

Dans une version, c’est une autre femme de Muhammad, Sawda 
bint Zam'‘a, qui apparaît dévoilée en public. Son comportement, qui 
ne plaisait pas à ‘Umar, le poussa à intervenir et c’est ainsi que le ver- 
set du hgab fut révélé. 

‘Asa raconte que les femmes du Prophète avaient l’habitude de sor- 
tir la nuit à al-Manāsi', un champ près de Médine, pour satisfaire leurs 
besoins naturels. ‘Umar dit au Prophète à plusieurs reprises sur un ton 
autoritaire ` « Voile tes femmes ! » (uhgub msa’aka). Mais Muhammad ne 
tenait pas compte de sa demande. Une nuit, Sawda sortit comme elle 
en avait l'habitude. C’était une femme de haute taille, et ‘Umar qui 
connaissait ses habitudes était à Paffūt. Il sortit de sa cachette et lui 
cria : « Sawda, on te reconnait bien ». En se conduisant de telle sorte, 


"! Ibn Šabba, Tarik, HI, 860. 
12 Buhārī, Sakih, IX, 483 (4790)/65 (Tafsīr): 33, 8, 2. 
"5 Ibn abī Ķātim, Tafsīr, X, 3148 (17756) ; Ibn Abī Šayba, Musannaf, III, 361 (32008). 
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‘Umar espérait qu'un verset coranique serait révélé à ce sujet. En effet, 
Dieu révéla le verset du Aiğāb''*. 

Dans cette version, ‘Umar intervient brutalement dans la vie privée 
du Prophète. En s'adressant à Muhammad impérieusement (« Couvre 
tes femmes ! » lui dit-il), il est représenté comme traitant le Prophète 
avec condescence et, par conséquent, il l’offense gravement. De plus, 
lorsqu'il réalise que Muhammad n’a nullement l'intention d'agrčer sa 
demande, il s'adresse à une autorité plus élevée, celle de Dieu, espé- 
rant gu Il consentira à sa demande en révélant un verset coranique. 
D’après le langage de la tradition, il semble que ‘Umar n'hésite pas à 
employer des méthodes extrêmes dans le but d'imposer cette révéla- 
tion, même s'il faut pour cela humilier Pune des femmes du Prophète 
alors qu’elle se trouvait dans une situation délicate. Mais Dieu, en révé- 
lant le verset du fučāb, imposa le voile aux femmes du Prophète selon 
le désir de Umar. En analysant cette tradition, on a l’impression qu’elle 
décrit ‘Umar comme étant capable de solliciter et d'obtenir l’interven- 
tion de Dieu selon ses désirs, et de ce fait son influence morale et reli- 
gieuse est immense. 

Dans une troisième version, la femme du Prophète qui provoque la 
révélation du verset du voile est Zaynab bint Gahš. Le compagnon Ibn 
Mas'ūd raconte que ‘Umar ordonna (amara) aux femmes du Prophète 
de se voiler. Zaynab s’indigna de ce comportement et s’écria ` « O Ibn 
al-Hattāb, tu es jaloux pour nous même quand la révélation (du Coran) 
descend dans nos maisons ! ». Dieu révéla alors le verset du hgabl". 

Ici encore la conduite de ‘Umar est décrite comme un affront au 
Prophète puisqu'il s'adresse à ses femmes derrière son dos et leur dicte 
leur comportement. Dans une société comme la société arabe de cette 
époque, et également d'aujourd'hui, ce comportement est inacceptable, 
voire inexcusable, surtout lorsqu'il s’agit du Prophète. Zaynab répri- 
mande âprement ‘Umar, en faisant allusion à son comportement gros- 
sier et agressif envers le Prophète, son mari, qui reçoit la révélation 
dans sa propre maison. Mais malgré cet affront fait à l'honneur de 
Muhammad comme mari et comme Prophète, Dieu soutint ‘Umar et 
révéla le verset à sa requête. Une fois de plus, ‘Umar est représenté 
comme béni par la grâce divine et son image est décrite comme étant 
la source la plus exaltée des lois religieuses et morales, même si cette 
description est accomplie au détriment de l’image du Prophète. 


14 Ahmad, Musnad, VI, 293 ; Ibn Sabba, Tark, III, 860. 
15 Ibn Šabba, Zoch, III, 860; Tabarānī, Kabīr, IX, 184-85 (8828). 
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Les chiites n’ont jamais reconnu les vertus de ‘Umar, parce que c’est 
surtout à cause de lui que "Alī n’a pas eu le privilège de succéder au 
Prophète comme leader de la communauté musulmane. 

Ils ne ratent aucune occasion de calomnier ‘Umar et les différentes 
versions citées par les sunnites concernant la révélation du verset du 
higab leur conviennent tout à fait. Les savants chiites connaissent bien 
lépisode relatif à Sawda bint Zam‘a cité dans les sources sunnites. Ils 
n’ont que du mépris pour ‘Umar qui a dénoncé en public une femme 
du Prophète, une mère des croyants, et porté atteinte à l’honneur de 
Phomme le plus révéré de l’islam!". 

Les savants sunnites finirent par se rendre compte que toutes ces 
versions favorisant Umar nuisaient énormément à l’image du Prophète. 
Par exemple l’exégète al-Ourtubī (m. 671/1272) était d’avis que la tra- 
dition selon laquelle ‘Umar avait imposé le voile aux femmes du Prophète 
était très douteuse et devait être rejetée”. 

Pour cette raison, d’autres versions furent propagées, opposées aux 
versions citées plus haut. Dans ces nouvelles versions, ‘Umar n’est même 
pas mentionné, et le Prophète Muhammad est le seul à recevoir la 
révélation du verset du fučāb. L'une de ces versions relate l'épisode du 
repas du Prophète avec ‘Aiša cité plus haut. L’on raconte que Muham- 
mad prenait un repas avec "Ā'iša et quelques-uns de ses compagnons. 
La main de l’un deux toucha celle de ‘Aiša et Muhammad exprima 
vigoureusement son mécontentement. Par conséquent, Dieu révéla le 
verset du Aÿäab conformément au désir du Prophète! !®. 

En omettant les noms des compagnons qui partageaient le repas du 
Prophète et de sa femme, la tradition se focalise uniquement sur 
Muhammad. La révélation du verset du voile a lieu parce qu’il désap- 
prouve tout contact physique d’un étranger avec sa femme. Muhammad 
devient alors la source ultime de l’autorité et des valeurs morales. Ainsi 
son image est réhabilitée vis-à-vis de celle de ‘Umar. 


6. L'interdiction du vin (tahrim al-hamr) 


Un autre aspect de l’image de ‘Umar comme monarque par la Grâce 
de Dieu, concerne l'interdiction coranique du vin ou de toute boisson 
alcoolisée. La prohibition du vin est l’une des croyances fondamentales 


16 Ibn Tāwūs, Tag II, 154. 
"7 Qurtubi, Tafsīr, XIV, 224, 1. 17-21. 
18 Tabarī, Tafsir, XXII, 28, 1. 26-28. 
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qui diffērencient l’islam des deux autres religions monothéistes. Il est à 
noter que, d’après le judaïsme et le christianisme, non seulement le vin 
est permis, mais il est un symbole de la foi : dans le judaïsme, on boit 
du vin pendant le kiddush, la bénédiction traditionnelle qui sanctifie le 
shabbat et les jours de fête, tandis que dans le christianisme, le vin est 
utilisé pour le sacrement de la communion. 

La prohibition du vin est l’une des vertus les plus importantes que 
la tradition musulmane attribue à ‘Umar. Il faut préciser que Pinter- 
diction du vin dans le Coran est plus ou moins stricte suivant les ver- 
sets. On attribue à ‘Umar la révélation du verset qui, selon les exégètes, 
interdit le vin au sens le plus strict du terme. 

Dans les sources, plusieurs versions attribuent à ‘Umar la prohibi- 
tion du vin. La version, que nous citerons ici intégralement, fut pro- 
bablement diffusée très tôt, tout à fait au début de Islam, ce qui 
explique sa rareté, son langage et son style. 

Le compagnon Härita b. Mudarrib raconte : «Umar s’adressa à Dieu et dit: 
« Dieu, Donne-nous un commandement explicite (bayyin lanā) concernant le vin ». 
Alors le verset 43 de la sourate 4 (Les Femmes) fut révélé : «6 les croyants! 
N'approchez pas de la prière alors que vous êtes ivres, jusqu’à ce que vous com- 
preniez ce que vous dites ». Le Prophète convoqua ‘Umar et le lui récita. Il sem- 
ble que le verset ne se conformait pas à lintention de ‘Umar (lit: à ce que ‘Umar 
entendait) (fa-ka-annahā lam tuwāfig min ‘Umar alladī arāda). ‘Umar s'adressa (de nou- 
veau) à Dieu et dit: « Dieu, Donne-nous un commandement explicite concernant 
le vin ». Et le verset 219 de la sourate 2 fut révélé ` «Ils tinterrogent sur le vin 
et les jeux de hasard. Dis: « Dans les deux il y a un grand péché et quelques 
avantages pour les gens ` mais dans les deux, le péché est plus grand que Puti- 
lité ». Le Prophète convoqua ‘Umar et le lui récita. Il semble que le verset ne se 
conformait pas à l'intention de ‘Umar. Et ‘Umar s'adressa à Dieu (une troisième 
fois) et dit: « Dieu, Donne-nous un commandement explicite concernant le vin ». 
Cette fois les versets 90-91 de la sourate 5 (La Table) furent révélés : «ô les croy- 
ants! Le vin, le jeu de hasard, les pierres dressées, les flèches de divination ne 
sont qu’une abomination, œuvre du Diable. Ecartez-vous-en, afin que vous réus- 
sissiez. Le Diable ne veut que jeter parmi vous, à travers le vin et le jeu de hasard, 
Pinimitié et la haine, et vous détourner d’invoquer Allāh et de la prière. Allez- 


vous donc y mettre fin ? » Le Prophète convoqua ‘Umar et les lui récita. En enten- 
dants ces mots Umar dit: «Dieu, On y met fin »'”. 


Le langage de cette tradition nécessite plusieurs remarques. On note 
que c’est ‘Umar et non pas le Prophète qui s'adresse à Dieu pour gu Il 
révèle un commandement explicite relatif au vin. Ce qui veut dire que 
c’est Umar qui est à l’origine de l'interdiction coranique du vin. Chaque 
fois qu'il s'adresse à Dieu le verset révélé devient plus explicite et la 
prohibition plus décisive. La tradition veut donner limpression que sans 


9 Hakim, Mustadrak, IV, 159-160 (7229). 
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Fnitiative de ‘Umar, la prohibition coranique du vin serait restée vague 
comme elle l'était dans le premier verset révélé. Au fur et à mesure 
du déroulement de lépisode, le lecteur se rend compte de la passivité 
du Prophète en opposition à l’activité et à la vitalité de ‘Umar concer- 
nant ce sujet important. En fait, la fonction principale de Muhammad 
consiste à recevoir la révélation des différents versets contrairement à 
‘Umar qui entretient un dialogue direct avec Dieu. Le rôle de ‘Umar, 
tel qu’il est représenté dans cette tradition, est vraiment étonnant et à 
peine concevable du point de vue islamique. ‘Umar est représenté en 
fait comme celui qui décide de la révélation des versets selon son pro- 
pre entendement. C’est comme s'il adjurait Dieu de révéler le verset 
correct qui interdira le vin. Il faut lire avec attention les mots de la 
tradition : «Il semble que le verset ne se conformait pas à l’intention 
de ‘Umar ». Et lorsqu'il lui semble que le verset révélé n’est pas 
suffisamment explicite ou suffisamment strict, il convoque Dieu à nou- 
veau jusqu’à ce qu'il soit satisfait, jusqu’à ce que le verset révélé inter- 
dise le vin comme il le souhaite. Et c’est seulement à ce moment-là 
qu'il cède et met fin à son invocation de Dieu. 

Cette tradition représente ‘Umar comme le vrai fondateur de la loi 
islamique de la prohibition du vin, alors que l’image du Prophète à 
cet égard est plutôt effacée. 

En fin de compte, il semble que la communauté musulmane se ral- 
lia à son Prophète et non pas à un calife, même si ce calife est ‘Umar. 
Ce concept est reflété dans d’autres traditions, appartenant à une strate 
postérieure à celle à laquelle appartient la tradition citée plus haut. Ces 
traditions accordent à Muhammad la priorité en ce qui concerne la 
prohibition du vin. Ainsi, une tradition a été diffusée au nom de "Abd 
Allāh, le fils de Umar, selon laquelle c’est le Prophète lui-même qui 
s'adresse à Dieu pour qu’il lui révèle les différents versets sur linter- 
diction du vin, et cela après des querelles entre croyants au sujet du 
vin, Dans cette tradition, ‘Umar n’est même pas mentionné. D’autres 
traditions qui le mentionnent lui accordent un rôle tout à fait mineur, 


voire insignifiant ?!. 


1 Tayālisī, Musnad, 264 (1957). 
21 Tabarī (éd. Šākir), Tafiwr, IV, 330 (4142) et 332-334 (4145). 
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7. Les prisonniers de Badr (Asra Badr) 


D'après plusieurs savants et commentateurs du Coran, les versets 
67-69 de la sourate VIII (al-Anfal — Le Butin) auraient été révélés à la 
suite de la grande victoire de Muhammad et des Musulmans à Badr 
contre les incroyants de Ourayš. Les vainqueurs auraient fait soixante- 
dix prisonniers parmi leurs ennemis et les auraient libérés moyennant 
une rançon payée par leur tribu. Dieu, courroucé par la cupidité des 
Musulmans, se serait adressé à Muhammad par ces versets : 

8/67 — Un prophète ne devrait pas faire des prisonniers avant d’avoir complète- 
ment vaincu (ses ennemis) sur la terre. Vous voulez les biens d’ici-bas, tandis que 
Dieu veut l'au-delà. Dieu est Puissant et Sage. 

8/68 — N'eūt été une prescription préalable, un énorme châtiment vous aurait 
touché pour ce que vous avez pris (de la rançon). 


8/69 — Mangez donc ce qui vous est échu du butin, tant qu’il est licite et pur. 
Et craignez Dieu, car Dieu est Pardonneur et Miséricordieux. 


Nombreux savants interprètent le verset 8/67 comme un comman- 
dement positif de Dieu consistant à exécuter les incroyants vaincus au 
champ de bataille et à ne pas faire de prisonniers. Ces savants consi- 
dèrent qu'il y a un lien direct entre ce verset et le suivant qui évoque 
la cupidité des Musulmans voulaient jouir du butin ou de la rançon 
payée par leurs prisonniers à la suite de leur victoire. Les versets 68 
et 69 indiquent que les Musulmans auraient dû être châtiés pour s’être 
emparés de la rançon et avoir négligé le principe de la guerre d’exter- 
mination contre les incroyants. Cependant, Dieu les absout et leur 
permet de jouir de leur butin, puisgu Il a pardonné leurs péchés à 
Pavance ; ce n’était qu’une partie remise puisgu I] ajourna son « terri- 
ble châtiment ». 

D'après les commentateurs du Coran, même les plus anciens, les ver- 
sets 8/67-69 auraient été révélés par Dieu conformément à l'opinion 
de Umar sur cette affaire. Cette révélation avait pour but de justifier 
‘Umar qui demandait âprement l'exécution des prisonniers et préconi- 
sait le refus de la rançon ; il agissait ainsi en s’opposant à l’opinion de 
Muhammad et de tous ses compagnons. Toutefois, malgré cette 
justification, les lois qui auraient pu être formulées conformément à ces 
versets (révélés en accord avec l’opinion de "Umar) ne seront pas impo- 
sées aux croyants et ne feront pas partie de la législation musulmane 
en raison de leurs conséquences draconiennes et implacables. Les tra- 
ditions préservées dans les sources décrivent limage de ‘Umar sous 
divers aspects à la suite de l'affaire de Badr. 
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D’après une tradition fréquemment citée, il paraît qu'avant la révé- 
lation des versets cités plus haut, les vainqueurs de Badr auraient tenu 
compte du fait qu’un lien de famille les unissait à la majorité des pri- 
sonniers. Par conséquent, le Prophète et ses compagnons auraient pré- 
féré exiger une rançon et ne pas les exécuter. Seul ‘Umar était d’un 
avis contraire et exigeait l'exécution des prisonniers sans se soucier des 
liens de famille qui existaient entre eux. Dans Pāpre controverse qui 
s’ensuivit, les versets 8/67-69 furent révélés ; ils indiquaient clairement 
que Dieu justifiait ‘Umar et adoptait son opinion, se démarquant de 
tous les fidèles, y compris le Prophète Muhammad. Cette version sug- 
gère qu'en agissant de la sorte, le Prophète et tous les autres compa- 
gnons témoignaient à quel point ils restaient fidèles à l’ancien code 
tribal de la Gähiliyya ; seul Umar représente l'esprit authentique de la 
nouvelle religion, Pislam!”. 

Une autre version remarquable et très détaillée de cet épisode est 
citée par l’un des premiers commentateurs du Coran, Mugātil b. 
Sulaymān (m. 150/767). 


Le Prophète consulta ses compagnons concernant les prisonniers de Badr. ‘Umar 
b. al-Hattāb lui recommanda : « Exécute-les tous, ce sont les chefs des incroyants 
et [les suppôts] de Pēgarement ». Abū Bakr riposta: « Ne les exécute pas. Dieu 
nous a justifiés en tuant les idolâtres et en les soumettant. Impose-leur une ran- 
çon, et ainsi la somme que nous recevrons servira à rendre les Musulmans plus 
forts et à les secourir dans leur guerre contre les idolâtres. Et peut-être que Dieu 
fera d’eux des adjoints Musulmans et ils se convertiront ». Le Prophète admira les 
paroles d Abū Bakr parce qu’il était compatissant comme lui, tandis que ‘Umar 
était sévère et tranchant. Le Prophète se rangea à lavis d’Abû Bakr et imposa 
une rançon. Aussitôt Dieu révéla son accord (tawfiq) avec ‘Umar, selon lequel : 
«Un prophète ne devrait pas faire de prisonniers avant d’avoir vaincu tous [ses 
ennemis] sur terre ». Le Prophète dit à ‘Umar: «Remercie Dieu pour s'être 
conformé (wātāka) à ton avis». Et Umar de répondre ` «Je remercie Dieu pour 
s'être conformé à mon avis au sujet des prisonniers de Badr ». Et le Prophète 
ajouta : « Si un châtiment descendait du ciel aucun de nous ne serait épargné à 
l'exception de ‘Umar. Il ma conseillé de m'abstenir [d’exiger une rançon] et j'ai 
refusé »'”, 


Dans cette version le Prophète lui-même reconnaît avoir eu tort de 
rejeter lavis de ‘Umar. Il admet aussi que Dieu aurait dû châtier tous 
les Musulmans, y compris lui-même, à l'exception de ‘Umar, faisant 
ainsi allusion au verset 8/68. Du reste, Muhammad comprend parfai- 
tement que la révélation des versets coraniques 8/67-69 indique clai- 
rement que Dieu et ‘Umar sont du même avis ; il reconnaît aussi que 


122 Ahmad, Musnad, III, 243. 
"5 Mugātil, Tafsīr, II, 129. 
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Dieu approuve la position de ‘Umar et non pas la sienne. On devra 
remarquer aussi qu’en révélant ces versets, Dieu adopte à posteriori 
Pavis de ‘Umar. Le verbe wātā, utilisé par la tradition signifie obtem- 
pérer, obéir ; c'était comme si Dieu avait obéi à ‘Umar en révélant les 
versets en question. 

Une autre version du même épisode spécifie que ‘Umar fut le seul 
compagnon de Muhammad à refuser sa part du butin. On raconte 
qu'à la fin de la bataille, tandis que les Musulmans cherchaient à répar- 
tir le butin entre eux avec avidité, ‘Umar s’y refusa et continua à exé- 
cuter tous les prisonniers qu'il rencontrait. Il sadressa au Prophète en 
lui disant: «Mais pourquoi donc nous préoccupons-nous du butin ? 
Nous sommes les combattants de la guerre sainte (nučāludu) pour la 
religion de Dieu, jusqu’à ce que Dieu soit adoré partout ». A quoi le 
Prophète rétorqua ` «O ‘Umar, si nous étions châtiés pour ce que nous 
venons de commettre, tu serais le seul à être sauvé, car Dieu a dit 
[dans les versets coraniques] : « Il est illicite de prendre (le butin ou la 
rançon) avant que Je ne le vous le permette. Ne recommencez pas »'**. 
Cet épisode confirme que ‘Umar, à l'exclusion des tous les autres fidèles, 
s’est proposé à Badr de glorifier Dieu et s’est voué au ğihād, tandis que 
les autres Musulmans se préoccupaient uniquement du butin. Gette 
image de ‘Umar comme un guerrier de la guerre sainte, un muģā/ud, 
semble aller de pair avec son image de calife qui entreprit des gran- 
des conquêtes en Perse et au Moyen Orient. 

Plusieurs versions de la tradition qui décrivent les conséquences de 
l'affaire de Badr reflètent la notion que ‘Umar aurait été le seul res- 
capé d’un châtiment qui aurait frappé les Musulmans, sans la bien- 
veillance prédestinée de Dieu. 

Le Prophète Muhammad se serait adressé à "mar en lui disant : 
« Nous aurions été presque frappés de malheur parce que nous t’avons 


contredit» !? 


. Une autre phrase attribuée au Prophète affirme : « Parce 
que nous avons contredit lavis de ‘Umar nous avons failli être pres- 
que tous condamnés (à l’enfer), et si un châtiment était descendu du 
ciel, aucun de nous n'aurait été épargné à l'exception de ‘Umar »'**. 

C’est donc le Prophète lui-même qui déclare faire partie de ceux 
qui auraient été châtiés pour avoir accepté la rançon des prisonniers 


de Badr. De ce fait, il admet la supériorité de ‘Umar sur tous les 


21 Tabarī (éd. Šākir), Tafšīr, XIV, 71 (16319). 
"5 Abū Nu'aym, Hiba, I, 43. 
"6 Suyūtī, Durr, III, 203, 1. 4. 
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Musulmans. En restant fidèle aux principes de la guerre sainte contre 
les incroyants, ‘Umar est le seul dont lavis concorde avec celui de Dieu 
tel qu’il fut révélé dans le Coran. 

Les versions citées plut haut reflètent une tendance de la tradition 
musulmane (sunnite) à accorder à ‘Umar un rôle primordial dans la 
révélation du Coran ; dans cette perspective, le Prophète Muhammad 
est relégué à un rang secondaire. Il semble qu’à une époque plus tar- 
dive, la communauté musulmane s’est rendu compte de la signification 
essentielle de ces traditions ; d’autres versions virent alors le jour, qui 
reflètent une tendance opposée ; on se rallie au Prophète Muhammad 
qui est le chef idéal et non pas à un calife, même s’il s’agit de ‘Umar. 

Il en est ainsi dans une version de l'épisode citée dans le recueil des 
traditions canoniques de Muslim b. al-Haššāš (m. 261/874): l’on rap- 
porte que contrairement à Abū Bakr, ‘Umar aurait suggéré de mettre 
à mort tous les prisonniers. Mais comme la plupart d’entre eux étaient 
frères de sang des Musulmans, ‘Umar conçut un plan selon lequel cha- 
que Musulman exécutera l’un des prisonniers de sa famille (ainsi Ourayš 
ne pourra pas se venger des Musulmans ou leur demander le prix du 
sang). Le Prophète refusa cette suggestion pour la raison que les mem- 
bres de la famille des combattants devaient être épargnés. Le lende- 
main, quand ‘Umar vint rejoindre le Prophète et Abū Bakr il les vit 
pleurer amèrement. Il compatit à leur chagrin, les réconforta et leur 
en demanda la raison. Muhammad répondit : « Je pleure parce que tes 
camarades m'ont conseillé d'accepter la rançon et maintenant je peux 
voir leur châtiment plus proche d’eux que cet arbre là-bas » et il mon- 
tra un arbre tout proche. Puis Dieu révéla les versets selon lesquels les 
Musulmans devaient mettre à mort les incroyants au lieu de les cap- 
turer et les versets qui leur permettaient de s'emparer du butin en fin 
de compte”. 

Cette version ne mentionne guère le châtiment qui serait descendu 
du ciel et qui frapperait tous les Musulmans à lPexclusion de ‘Umar ; 
donc Muhammad n’est pas menacé de châtiment et la glorification de 
“Umar en est certes amoindrie. Ensuite, cette version relate la permis- 
sion accordée finalement par Dieu de s'emparer du butin, si bien que 
la dignité du Prophète et de ses compagnons est préservée. Mais même 
dans cette version « équilibrée », ‘Umar reste le seul à avoir conseillé 
de s’abstenir d'exiger une rançon et les versets révélés lui donnent 
raison. 


27 Muslim, Sakīh, III, 1385 (1763)/32 (Gihad) : 18. 
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Les sources chiites sont bien conscientes de impact de telles tradi- 
tions sur la communauté et elles s'efforcent de ternir le lustre de Pim- 
age de ‘Umar. Les savants chiites rejettent la totalité des traditions 
citées plus haut. Ils ignorent aussi le rôle de ‘Umar dans laffaire des 
prisonniers de Badr, ce role qui est si important dans les traditions sun- 
nites. Le neuvième Imām Muhammad al-Gawād (m.220/835), réfute 
en présence du calife Abbaside al-Ma'mūn (m. 218/834) toutes les tra- 
ditions qui rapportent les vertus de ‘Umar, en particulier la tradition 
concernant l’affaire des prisonniers de Badr et le prétendu châtiment 
qui aurait frappé les musulmans, y compris le Prophète. En se basant 
sur le verset coranique 8/33 qui exempt les musulmans de tout chāti- 
ment tant que Muhammad vivra auprès d’eux, al-Gawād conclut que 
épisode cité dans les traditions sunnites n’est qu’une fiction et rien de 
plus!**. 


8. Les versets relatifs aux hypocrites (al-munāfigūn) 


La participation de ‘Umar à la révélation coranique reflète non seu- 
lement son attitude impitoyable à l'égard des incroyants qui sont hors 
de la communauté musulmane, mais aussi son comportement envers 
les hypocrites, dans la communauté. Ceux-là, dénommés munāfigūn, pré- 
tendent professer l'islam tandis qu’en vérité ils n’éprouvent que de la 
haine envers cette religion. L’exégèse du Coran trouve une affinité entre 
trois versets qui auraient été révélés à leur égard!” et attribue à Umar 
le rôle principal dans cette révélation. Les versets en question sont : 

Le verset 80 de la sourate 9 (al-Tawba) ` « Que tu demandes pardon pour eux, 
ou ne le demande pas — et si tu demandes pardon pour eux soixante-dix fois 
Dieu ne leur pardonnera point ». 

Le verset 84 de la sourate 9 (al-Tawba) : « Ne prie jamais pour l’un d’entre eux 
qui meurt et ne te tiens pas debout auprès de sa tombe, parce qu'ils n’ont pas 
cru en Dieu et en Son messager et qu’ils sont morts tout en étant pervers ». 

Le verset 6 de la sourate 63 (al-Munäfiqun) : « C’est égal pour eux, que tu implo- 


res le pardon pour eux ou que tu ne le fasses pas: Dieu ne leur pardonnera 
jamais, car Dieu ne guide pas les gens pervers ». 


L’attitude à l'égard des hypocrites n’est pas uniforme dans ces ver- 
sets, et spécialement dans le verset 9/80. Dans la première partie du 
verset, le prophète a le libre choix de décider s’il désire prier pour les 
pécheurs ou non. Toutefois, il n’en est pas de même dans la seconde 


28 Tabrisī, Zhugag, 449. 
"9 Ourtubī, Tafsīr, VI, 286. 


ARA DS 735 1-45 8/22/06 5:27 PM Page 38 = 


38 AVRAHAM HAKIM 


partie du verset selon laquelle Dieu ne leur pardonnera jamais malgré 
les prières. Les savants musulmans étaient conscients que la permission 
accordée au Prophète de demander pardon à Dieu pour le péché com- 
mis par les hypocrites présentait des difficultés d'interprétation. Il y a 
aussi unanimité entre les savants sur le fait que les versets 9/84 et 
63/6, qui nient la possibilité du pardon, furent révélés plus tard que 
le versets 9/80 qui la permet. Par conséquent, ces deux derniers ver- 
sets sont ceux qui formulent l'attitude musulmane envers les hypocri- 
tes. Cette attitude est exprimée dans des traditions décrivant les 
circonstances de la révélation des trois versets cités plus haut. Toutes 
ces traditions convergent sur l’image de "Abd Allāh b. Ubayy, un chef 
des Ansar, qui est l’hypocrite par excellence dans la tradition musul- 
mane et dans la mémoire collective des musulmans. Les traditions rejet- 
tent le pardon de ses péchés par l'intermédiaire des prières de Muhammad 
et l'interdiction de prier pour lui est transmise au Prophète de plusieurs 
manières. 

En premier heu, il faut mentionner la tradition selon laquelle c’est 
Pange Gabriel qui révèle au Prophète l'interdiction absolue de prier 
pour le pardon des hypocrites. Selon cette version, le Prophète, confor- 
mément à l’autorisation de prier énoncée au verset 9: 80, avait Pinten- 
Don de prier pour Ibn Ubayy qui venait de mourir. Lange Gabriel le 
saisit par le revers de son vêtement et l’arrêta brutalement. Puis il lui 
révéla le verset 9/84 qui formulait l'interdiction absolue de prier pour 
les hypocrites!*?. 

D’autres versions soutiennent que c’est ‘Umar qui empêcha le Prophète 
de prier pour Ibn Ubayy. La substitution avec l’ange Gabriel pourrait 
faire allusion à la vertu sublime de ‘Umar, qui guide le Prophète à 
déchiffrer la volonté de Dieu, et dans ce cas, il indique au Prophète 
Pinterprétation exacte de lintention de Dieu telle qu’elle fut révélée 
dans le Coran. En outre, il suscite la révélation de versets supplémen- 
taires encore plus décisifs sur cette question. 

Une version nous raconte comment ‘Umar guida le Prophète vers 
linterprétation exacte du verset 9/80 telle qu’il la concevait. H rap- 
porte qu’en tant que Musulman il avait commis une faute impardon- 
nable. Le Prophète avait l’intention de prier pour Ibn Ubayy mais lui, 
‘Umar, le saisit par le revers de son vêtement et lui dit: « Par Dieu, 
Dieu ne Ca pas ordonné de faire ce que tu vas faire. Dieu a dit: Que 


1 Tabarī (éd. Šākir), Tafīr, XIV, 407 (17053). 


Së 


ARA DS 735 1-45 8/22/06 5:27 PM Page 39 = 


‘UMAR B. AL-HATTĀB, CALIFE PAR LA GRÂCE DE DIEU 39 


tu demandes pardon pour eux, ou que tu ne le demandes pas — et si 
tu demandes pardon pour eux soixante-dix fois — Dieu ne leur par- 
donnera point ». Le Prophète répliqua que précisément Dieu lui avait 
donné le choix en disant: « Que tu demandes pardon pour eux, ou 
que tu ne le demandes pas». Et alors Muhammad s’approcha de la 
tombe et pria!*!. 

Dans cette version "Umar, tout comme l’ange Gabriel dans la ver- 
sion précédente, est représenté saisissant le vêtement de Muhammad 
pour l’empêcher de se rapprocher de la tombe et de prier pour Phypo- 
crite. Il est vrai qu’il déplore le recours à la force, qui certainement 
vexe le Prophète, mais il pense que ce moyen est nécessaire pour empê- 
cher le Prophète de dire une prière interdite. La tradition représente 
ces deux personnages clés de l'islam en confrontation sur un point 
d'interprétation ` tandis que ‘Umar interprète le verset rigoureusement, 
Muhammad, lui, est plus clément dans son interprétation. ‘Umar se 
base sur la seconde partie du verset 9/80 qui affirme que Dieu ne par- 
donnera jamais les hypocrites, tandis que le Prophète se base sur le 
début du verset qui lui donne le choix de prier pour eux. En effet, 
selon une autre version de cette tradition, le Prophète est supposé avoir 
dit lorsque ce verset lui fut révélé ` « J'entends mon Dieu qui me per- 
met de prier pour eux »'*. Et cependant, le simple fait qu’un Musulman 
soppose au Prophète sur un point d'interprétation est impardonnable. 
Personne n’est supposé connaître l’interprétation correcte des versets de 
Dieu mieux que le Prophète qui en est le seul dépositaire. 

La controverse entre le Prophète et Umar concernant l’interpréta- 
tion de ce verset est exposée dans une autre tradition. Quand Muhammad 
fit savoir qu'il avait l'intention de prier pour Ibn Ubayy, ‘Umar lui 
demanda ` « Est ce que Dieu ne ta pas interdit de prier pour les hypo- 
crites » ? Et le Prophète de répondre ` « Non, Il ma donné le choix 
en me permettant de limplorer pour leur salut ou de m’abstenir de le 
faire »'**. 

Dans une autre version, cette même controverse donne lieu à la 
révélation du verset 9/84 qui renforce la position de ‘Umar contre celle 
du Prophète. 


5! Ibn Abī Hätim, Tafsīr, VI, 1853-54 (10508). 
52 Suyūtī, Durr, II, 264, 1. 20-21. 
53 Tabarī (éd. Šākir), Tafsīr, XIV, 406-7 (17050-17051); Ahmad, Musnad, II, 18. 
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Ibn "Abbās raconte que "Abd Allāh b. Ubayy dit à son fils, dénommé lui aussi 
‘Abd Allāh, de demander au Prophète un de ses vêtements pour lui servir de lin- 
ceul. Le jeune Ibn Ubayy obéit à son père et demanda au Prophète son vête- 
ment. Muhammad le lui donna et lui fit savoir son intention de prier pour le 
père. Mais ‘Umar lui dit: « Tu connais très bien Ibn Ubayy et son hypocrisie, et 
pourtant tu vas prier pour lui alors que Dieu te Pa interdit!» Le Prophète lui 
demanda ` « Mais où donc me lPa-t-Il interdit ? » Et ‘Umar récita le verset : « Et 
même si tu demandes pardon pour eux soixante-dix fois ` Dieu ne leur pardon- 
nera point». Le Prophète riposta ` «Je prierai plus de soixante-dix fois ». Alors 
Dieu révéla le verset 9/84 qui stipule ` « Ne prie jamais sur Pun d’entre eux qui 
meurt, et ne te tiens pas debout près de sa tombe, parce qu’ils n’ont pas cru en 
Dieu et en Son messager, et ils sont morts tout en étant pervers »'*'. 


Dans cette version le Prophète essaye de justifier son interprétation 


indulgente, soit la seconde partie du verset 9/80 selon laquelle même 


soixante-dix prières n’aideront pas les hypocrites à obtenir le pardon 


de Dieu. Muhammad à Fintention de prier plus de soixante-dix fois. 


Mais c’est ‘Umar qui comprend le mieux que le nombre soixante-dix 


est typologique. Et Dieu révèle le verset 9/84 qui confirme l’opinion 


de ‘Umar et la justesse de son interprétation symbolique à l'encontre 


de l’interprétation étroite et concrète du Prophète. 


Une autre version décrit un comportement de ‘Umar encore plus 


grossier à l’égard de Muhammad. 


“Umar raconte que lorsque Ibn Ubayy mourut, on demanda au Prophète de prier 
pour lui. Ce dernier s'approcha de la tombe pour commencer la prière. A ce 
moment, ‘Umar affronta le Prophète face à face et lui dit: « Messager de Dieu, 
tu as lintention de prier pour Ibn Ubayy? Ce même Ibn Ubayy qui Ca calom- 
nié et qui Ca dit telle chose tel jour ? » Et ‘Umar commença à compter les jours. 
Le Prophète sourit mais lorsque "Umar persista, il lui dit: « Va en arrière! On 
m'a donné le choix et j'ai choisi. Dieu m'a révélé ` ‘Que tu demandes pardon 
pour eux ou que tu ne le demandes pas — Et si tu demandes pardon pour eux 
soixante-dix fois — Dieu ne leur pardonnera point’. Au besoin je prierai plus de 
soixante-dix fois pour obtenir Son pardon ». Et le Prophète pria pour lui, parti- 
cipa à ses funérailles et se tint debout près de sa tombe. ‘Umar ajouta : « j'ai été 
stupéfié par ce que j'avais fait et par ma hardiesse à l'égard du Prophète qui en 
savait certainement plus que moi. Mais je jure par Dieu que aussitôt, le verset 
9/84 fut révélé : « Ne prie jamais pour l’un d’entre eux qui meurt et ne te tiens 
pas debout près de sa tombe, parce qu’ils n’ont pas cru en Dieu et en Son mes- 
sager, et ils sont morts tout en étant pervers »'*. 


Dans cette dernière version, ‘Umar se comporte grossièrement à Pé- 


gard du Prophète qui est supposé avoir plus de connaissance sur ce 


sujet. Et pourtant il semble que l'interprétation rigoureuse et implaca- 


ble de ‘Umar soit conforme aux intentions de Dieu. En conséquence 


51 Tabarant, Kabīr, XI, 438 (12244). 
55 Ibn Hišām, Sīra, IV, 151; Ahmad, Musnad, I, 16. 
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le verset 9: 84 est révélé pour mettre fin à la controverse et donner 
raison à ‘Umar. 

Contrairement à ces versions qui confrontent Muhammad et ‘Umar 
sur un point d'interprétation de la révélation divine, d’autres versions, 
peut-être diffusées plus tard, ne mentionnent même pas le nom de 
‘Umar. Par conséquent, ces traditions effacent l’affront qui a été com- 
mis à l’image du Prophète et réhabilitent le Prophète comme lauto- 
rité suprême en matière d'interprétation et de l’application de la révélation 
divine. 

Une tradition allant dans ce sens raconte que le Prophète avait prié 
pour Ibn Ubayy, debout devant sa tombe. Le verset 9: 84 qui inter- 
dit ces actions fut révélé plus tard'*. 

Selon cette version, il est clair que le Prophète n’a commis aucune 
faute puisque le verset fut révélé après qu'il eût prié pour l’hypocrite. 

Ici encore, les savants chiites font tout pour réfuter la moindre vertu 
qui pourrait être attribuée à Umar. La conclusion des versions concer- 
nant Ibn Ubayy citées dans leurs sources bafoue ‘Umar. 

Une version, diffusée au nom du sixième Imam Ga‘far b. Muhammad 
al-$ādig (m. 148/765), rapporte que ‘Umar tenta d'empêcher le Prophète 
de prier pour Ibn Ubayy. Mais le Prophète lui expliqua qu’il n'avait 
aucunement l'intention de prier pour lui mais au contraire qu’il vou- 
lait le maudire et lui souhaiter d’aller en enfer. Cette version repré- 
sente ‘Umar comme un insolent qui n’a pas confiance dans le jugement 
du Prophète”. 

Une autre version, diffusée elle aussi au nom de al-$ādig, représente 
‘Umar barrant le chemin du Prophète qui se rendait sur la tombe de 
Ibn Ubayy. Muhammad expliqua qu'il n’avait pas l'intention de prier 
pour lhypocrite ni de se tenir debout auprès de sa tombe, mais il sou- 
haitait honorer le fils de Ibn Ubayy qui était un bon musulman. Umar 
s'excusa et demanda pardon pour avoir irrité Dieu et Son Prophēte!**. 


Conclusion 


Les Muwāfagāt entre Dieu et ‘Umar représentent ce dernier comme 
étant un partenaire actif dans le processus de la révélation de plusieurs 
versets du Coran. Par conséquent, ‘Umar est confronté directement au 


16 Tabarī (éd. Šākir), Zapp, XIV, 407 (17052). 
17 CAyyāšī, Taftr, II, 107 (94). 
38 Thid., II, 107-108 (95). 
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Prophète. Plus précisément, ‘Umar est représenté comme initiateur de 
la révélation tandis que Muhammad n’en est que le dépositaire. Il est 
possible que ces traditions aient été propagées très tôt dans le proces- 
sus de l’élaboration de la loi musulmane, dans le but de forger Pim- 
age du chef idéal de la communauté. Les savants musulmans qui ont 
diffusé et transmis ces traditions n’avaient aucunement l'intention de 
porter atteinte à l’image du Prophète parce qu’il est inconcevable pour 
un musulman de le faire. Cependant, à une période ultérieure, d’autres 
savants furent conscients de la dégradation de l’image du Prophète cau- 
sée par les Muwāfagāt. Ils propagèrent alors d’autres traditions dans le 
but de réhabiliter cette image et en même temps de ternir celle de 
‘Umar. En définitive, la communauté musulmane préféra son Prophète 
comme chef idéal et aucun des ses successeurs. 
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